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总序 


克洛德•列维-斯特劳斯为法兰西学院荣誉退休教授，法兰西 
科学院院士，国际著名人类学家，法囯结构主义人文学术思潮的 
主要创始人，以及当初五位“结构主义大师”中今日唯一健在者。 
在素重人文科学理论的法囯文化中，第二次世界大战后两大“民 
族思想英雄”之代表 应为： 存在主义哲学家萨特和结构主义人类 
学家列维-斯特劳斯。“列维-斯特劳斯文集”（下称“文集”）中文 
版在作者将届百岁高龄之际由中国人民大学出版社出版，遂具有 
多方面的重要意义。简言之，“文集”的出版标志着中法人文学术交 
流近年来的积极发展以及改革开放政策实施以来中国人文社会科学 
所取得的一项重要学术成果，同时也显示出中国在与世界学术接轨 
的实践中又前进了一大步。关于作者学术思想的主旨和意义，各位 
译者均在各书译后记中作了介绍。在此，我拟略谈列维-斯特劳斯学 
术思想在西方人文社会科学整体中所占据的位置及其对于中国人文 
社会科学现代化发展所可能具有的意义。 

列维-斯特劳斯的学术思想在战后西方人文社会科学史上占有 
独特的地位，其独特性首先表现在他作为专业人类学家和作为结 
构主义哲学家所具有的双重身份上。在人类学界，作为理论人类 
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学家，50年来其专业影响力几乎无人可及。作为“结构主义哲学 
家”，其声势在结构主义运动兴盛期间竟可直逼萨特，甚至曾一度 
取而代之。实际上，他是20世纪六七十年代法国结构主义思潮的 
第一创始人，其后结构主义影响了法国甚至西方整整一代文化和 
学术的方向。比萨特更为重要之处则表现在，其影响不限于社会 
文化思潮方面，而是同时渗透到人文社会科学的各个专业领域， 
并已成为许多学科的重要理论和方法论的组成部分。可以说，列 
维-斯特劳斯的结构主义在诸相关学科领域内促成了各种多学科理 
论运作之交汇点，以至于以其人类学学科为中心可将其结构理论 
放射到许多其他相关学科 中去； 同时作为对传统西方哲学的批评 
者，其理论方法又可直接影响人文社会科学的认识论思考。 

当然，列维-斯特劳斯首先是一位人类学家。在法国学术环境 
内，他选择了与英美人类学更宜沟通的学科词 anthropology 来代 
表由自己所创新的人类学一社会学新体系，在认识论上遂具有重 
要的革新意义。他企图赋予“结构人类学”学科的功能也就远远 
超过了通常人类学专业的范围。 一 方面，他要将结构主义方法带 
入传统人类学领域；而另一方面，则要通过结构人类学思想来影 
响整个人文社会科学的方向。作为其学术思想总称的“结构人类 
学”涉及众多学科领域，大致可包括：人类学、社会学、考古学、 
语言学、哲学、历史学、心理学、文学艺术理论（以至于文艺创 
作手法），以及数学等自然科学……结果，20世纪60年代以来， 
他的学术思想不仅根本转变了世界人类学理论研究的方向，而且 
对上述各相关学科理论之方向均程度不等地给予了持久的影响， 
并随之促进了现代西方人文社会科学整体结构和方向的演变。另 
外，作者早年曾专修哲学，其人类学理论具有高度的哲学意义， 




并被现代哲学界视为战后法国代表性哲学家之一。他的哲学影响 
力并非如英美学界惯常所说的那样，仅限于那些曾引起争议的人 
生观和文化观方面，而是特别指他对现代人文社会科学整体结构 
进行的深刻反省和批评。后者才是列维-斯特劳斯学术理论思想的 
持久性价值所在。 

在上述列举的诸相关学科方法论中， 一 般评论者都会强调作 
者经常谈到的语言学、精神分析学和马克思哲学对作者结构人类 
学和神话学研究方式所给予的重大影响。就具体的分析技术面而 
言，诚然如是。但是，其结构主义人类学思想的形成乃是与作者 
对诸相关传统学科理论方向的考察和批评紧密相连的。因此更加 
值得我们注意的是其学术思想形成过程中所涉及的更为深广的思 
想学术背景。这就是，结构人类学与20世纪处于剧烈变动中的法 
国三大主要人文理论学科——哲学、社会学和历史学——之间的 
互动关系。作者正是在与此三大学科系列的理论论辩中形成自己 
的结构人类学观念的。简言之，结构人类学理论批评所针对 的是: 
哲学和神学的形而上学方向，社会学的狭义实证主义（个体经验 
主义）方向，以及历史学的（政治）事件史方向。所谓与哲学的 
论辩 是指： 反对现代人文社会科学继续选择德国古典哲学中的形 
而上学和本体论作为各科学术的共同理论基础，衍生而及相关的 
美学和伦理学等部门哲学传统。所谓与社会学的论辩 是指： 作者 
与法国社会学和英美人类学之间的既有继承又有批判的理论互动 
关系。以现代“法国社会学之父”迪尔凯姆 （Emile Durkheim) 
为代表的“社会学”本身即传统人种志学 （ ethnography )、 人种 
学 （ ethnology )、 传统人类学 （ anthropology )、 心理学和语言学之 
间百年来综合互动的 产物； 而作为部分地继承此法国整体主义新 
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实证社会学传统的列维-斯特劳斯，则是在扩大的新学术环境里进 
一 步深化了该综合互动过程。因此作者最后选用“结构人类学’’ 
作为与上述诸交叉学科相区别的新学科标称，其中蕴含着深刻的 
理论革新意义。所谓与历史学的论辩 是指： 在历史哲学和史学理 
论两方面作者所坚持的历史人类学立场。作者在介入法国历史学 
这两大时代性议题时，也就进一步使其结构人类学卷入现代人文 
社会科学认识论激辩之中心。前者涉及和萨特等历史哲学主流的 
论辩，后者涉及以年鉴派为代表的150年来有关“事件因果”和 
“环境结构”之间何者应为“历史性”主体的史学认识论争论。 

几十年来作者的结构人类学，尽管在世界上影响深远，却也 
受到各方面（特别是一些美国人类学和法国社会学人士）的质疑 
和批评，其中一个原因似乎在于彼此对学科名称，特别是“人类 
学”名称的用法上的不同。 一 般人类学家的专业化倾向和结构人 
类学的“泛理论化”旨趣当然会在目标和方法两方面彼此相异。 
而这类表面上由于学科界定方式不同而引生的区别，却也关系到 
彼此在世界观和认识论方面的更为根本的差异。这一事实再次表 
明，列维-斯特劳斯的人类学思想触及了当代西方人文理论基础的 
核心领域。与萨特以世界之评判和改造为目标的“社会哲学”不 
同，素来远离政治议题的列维-斯特劳斯的 “哲 学”，乃是一种以 
人文社会科学理论结构调整为目的的“学术哲学”。结构主义哲学 
和结构人类学，正像20世纪西方各种人文学流派一样，都具有本 
身的优缺点和影响力消长的过程。就法国而言，所谓存在主义、 
结构主义、后结构主义的“相互嬗替”的历史演变，只是一种表 
面现象，并不足以作为评判学派本身重要性的尺度。当前中国学 
界更不必按照西方学术流派演变过程中的一时声誉及影响来判断 



其价值。本序文对以列维-斯特劳斯为首的结构主义的推崇，也不 
是仅以其在法国或整个西方学界中时下流行的评价为根据的，而 
是按照世界与中国的人文社会科学整体革新之自身需要而加以评 
估的。在研究和评判现代西方人文社会科学思想时，需要区分方 
向的可取性和结论的正确性。前者含有较长久的价值，后者往往 
随着社会和学术条件的变迁而不断有所改变。思想史研究者均宜 
于在学者具体结论性话语中体察其方向性含义，以最大限度地扩 
大我们的积极认知范围。今日列维-斯特劳斯学术思想的价值因此 
不妨按照以下四个层面来分别评定：作为世界人类学界的首席 
理论 代表； 作为结构主义运动的首席代表；作为当前人文社会 
科学理论现代化革新运动中的主要推动者 之一； 作为中国古典 
学术和西方理论进行学术交流中的重要方法论资源之一。 

20世纪90年代以来，适逢战后法国两大思想运动“大师凋 
零”之会，法国学界开始了对结构主义时代进行全面回顾和反省 
的时期，列维-斯特劳斯本人一生的卓越学术贡献重新受到关注。 
自著名《批评》杂志为其九十华诞组织专辑之后，60年代初曾将 
其推向前台的《精神》期刊2004年又为其组编了特刊。我们不妨 
将此视作列维-斯特劳斯百岁寿诞“生平回顾”纪念活动之序幕。 
2007年夏将在芬兰举办的第9届国际符号学大会，亦将对时届百 
龄的作者表达崇高的敬意。凡此种种均表明作者学术思想在国际 
上所享有的持久影响力。列维-斯特劳斯和结构主义的学术成就是 
属于全人类的，因此也将在不断扩展中的全人类思想范围内，继 
续参与积极的交流和演变。 

作为人类文化价值平等论者，列维-斯特劳斯对中国文化思想 
多次表示过极高的敬意。作者主要是通过法国杰出汉学家和社会 
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学家格拉内 （Marcel Granet ) 的著作来了解中国社会文化思想的 
特质的。两人之学同出迪尔凯姆之门，均重视对文化现象进行整 
体论和结构化的理论分析。在2004年出版的《列维 ••斯 特劳斯纪 
念文集》 （ L ’ Herne 出版社， M . Izard 主编）中有 Yves Goudineau 

撰写的专文《列维-斯特劳斯，格拉内的中国，迪尔凯姆的 影子: 
回顾亲属结构分析的资料来源》。该文谈到列维-斯特劳斯早年深 
受格拉内在1939年《社会学年鉴》发表的专著的影响，并分析了 
列维-斯特劳斯如何从格拉内的“范畴”（类别）概念发展出了自 
己的“结构”概念。顺便指出，该纪念文集的编者虽然收进了几 
十年来各国研究列维-斯特劳斯思想的概述，包括日本的和俄罗斯 
的，却十分遗憾地遗漏了中国的部分。西方学术界和汉学界对于中 
国当代西学研究之进展，了解还是十分有限的。 

百年来中国学术中有关各种现代主题的研究，不论是政经法 
还是文史哲，在对象和目标选择方面，已经越来越接近于国际学 
术的共同标准，这是社会科学和自然科学全球化过程中的自然发 
展趋势。结构主义作为现代方法论之一，当然也已不同程度上为 
中国相关学术研究领域所吸纳。但是，以列维-斯特劳斯为首的法 
国结构主义对中国学术未来发展的主要意义却是特别与几千年来 
中国传统思想、学术、文化研究之现代化方法论革新的任务有关 
的。如我在为《国际符号学百科全书》（柏林， 1999) 撰写的“中 
国文化中的记号概念”条目和许多其他相关著述中所言，传统中 
国文化和思想形态具有最突出的“结构化”运作特征（特别是 
“二元对立”原则和程式化文化表现原则等思考和行为惯习），从 
而特别适合于运用结构主义符号学作为其现代分析工具之一。可 
以说，中国传统“文史哲艺”的“文本制作”中凸显出一种结构 
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式运作倾向，对此，极其值得中国新一代国学现代化研究学者关 
注。此外，之所以说结构主义符号学是各种现代西方学术方法论 
中最适合中国传统学术现代化工作之需要者，乃因其有助于传统 
中国学术思想话语 （ discourse ) 和文本 （ text ) 系统的“重新表 
述”，此话语组织重组的结果无须以损及话语和文本的原初意涵为 
代价。反之，对于其他西方学术方法论而言，例如各种西方哲学 
方法论，在引入中国传统学术文化研究中时，就不可避免地会把 
各种相异的观点和立场一并纳入中国传统思想材料之中，从而在 
中西比较研究之前就已“变形” 了中国传统材料的原初语义学构 
成。另一方面，传统中国文史哲学术话语是在前科学时代构思和 
编成的，其观念表达方式和功能与现代学术世界通行方式非常不 
同，颇难作为“现成可用的”材料对象，以供现代研究和国际交 
流之用。今日要想在中西学术话语之间（特别是在中国传统历史 
话语和现代西方理论话语之间）进行有效沟通，首须解决二者之 
间的“语义通分”问题。结构主义及其符号学方法论恰恰对此学 
术研究目的来说最为适合。而列维-斯特劳斯本人的许多符号学的 
和结构式的分析方法，甚至又比其他结构主义理论方法具有更直 
接的启示性。在结构主义研究范围内的中西对话之目的绝不限于 
使中国学术单方面受益而已，其效果必然是双向的。中国研究者 
固然首须积极学习西方学术成果，而此中西学术理论“化合”之 
结果其后必可再反馈至西方，以引生全球范围内下一波人类人文 
学术积极互动之契机。因此，“文集”的出版对于中国和世界人文 
社会科学方法论全面革新这一总目标而言，其意义之深远自不待 
言。 

“文集”组译编辑完成后，承蒙中国人民大学出版社约我代为 
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撰写一篇“文集”总序。受邀为中文版“列维-斯特劳斯文集”作 
序，对我来说，自然是莫大的荣幸。我本人并无人类学专业资格 
胜任其事，但作为当代法国符号学和结构主义学术思想史以及中 
西比较人文理论方法论的研究者，对此邀请确也有义不容辞之感。 
这倒不是由于我曾在中国最早关注和译介列维-斯特劳斯的学术思 
想，而是因为我个人多年来对法国人文结构主义思潮本身的高度重 
视。近年来，我在北京 （2004)、 里昂 （2004) 和芬兰伊马特拉 
(2005) 连续三次符号学国际会议上力倡此意，强调在今日异见纷呈 
的符号学全球化事业中首应重估法国结构主义的学术价值。而列维 - 
斯特劳斯本人正是这一人文科学方法论思潮的主要创始人和代表者。 

结构主义论述用语抽象，“文集”诸译者共同努力，完成了此 
项难度较大的翻译工作。但在目前学术条件下，并不宜于对译名 
强行统一。在一段时间内，容许译者按照自己的理解来选择专有 
名词的译法，是合乎实际并有利于读者的。随着国内西学研究和 
出版事业的发展，或许可以在将来再安排有关结构主义专有名词 
的译名统一工作。现在，“文集”的出版终于为中国学界提供了一 
套全面深入了解列维-斯特劳斯结构主义思想的原始资料，作为法 
国结构主义的长期研究者，我对此自然极感欣慰，并在此对“文 
集”编辑组同仁和各卷译者表示诚挚祝贺。 


李幼蒸 2005 年 12 月 
国际符号学学会 ( IASS ) 副会长 
中国社会科学院世界文明研究中心特约研究员 
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列维-斯特劳斯 （Claude L ^ vi - Strauss ， 1908— ) 在西方现代哲学 
史上占有“结构主义之父”的重要地位。哲学结构主义的兴起公认肇 
始于列维-斯特劳斯《野性的思维 》 （La pensee sauvage ) 的问世 
(1962 年）。如果说，就他个人的学术生涯而言，这个思潮的形成相 
应亍他从文化人类学家向哲学家过渡的过程，那么，《野性的思维》 
只是这个过程的开端，而其完成则是这四卷本的《神话学》 ( My ~ 
thologiques ) (1964 一 19 7 1年）。这部书标志着哲学结构主义的真正 
确立。 

第一卷是《生食和熟食》 {Le cru et le cuit ) 0 在这一卷里可以看 
出作者开创哲学结构主义的思路和方法。哲学结构主义是他把瑞士语 
言学家索绪尔 （ F.de Saussure ， 18 57 —1 9 13年）的结构语言学和他 
自己的文化人类学相结合的产物。他的文化人类学工作乃是采取田野 
考察方式的种族志 （ ethnography ， 又译“民族志”、“人种志”）研 
究，通过实地观察记录和采集原始社区的神话来研究原始社会的文 
化、制度和风俗等。 

他不是从道德教化方面来诠释神话，而是运用结构语言学的符号 
学 （ semiotics ) 方法分析神话。这种语言分析揭示，不仅个别神话， 
而且巴西内地原始社区的全部神话所构成的整体皆有一定的形式结 
构。这些神话结成转换关系，并且表现出同构性 （ isomorphisme ) ， 
也即具有相同的形式结构。各个神话运用各种不同 代码： 感觉的、社 
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会的、美学的和天文的，传递不同的消息，但展示了同样的骨架 
( armature )。 这种形式结构是意义的载体。神话作为语言，其意指的 
终极东西是人类心智。神话的逻辑结构反映了原始人类的心智结构。 
然而，神话的结构是脱离心智的文本结构。所以说，神话是原始人集 
体无意识的作品，以其结构展现了从自然到文化的过程。 

作者进而提出一般的哲学结构主义。为此，他像英美分析传统的 
语言哲学家一样，也引入“语言一心智一世界，’这个三元构架。他表 
明，语言系统意指心智，心智借助世界创造语言系统，而语言系统建 
立已“铭刻’’在心智结构中的世界形象。一句话，这里，心智的结构 
是第一位或者说第一性的。心智的认识活动是以这结构去重构和复现 
世界的经验对象。同时，这种心智结构又有着本体论的地位，因为它 
“铭刻”着“世界的形象”。 

第二卷是《从蜂蜜到烟灰》 (Du miel auj ： ceiuires) 0 在这一卷 
里，作者通过对新的神话，包括第一卷里已提到过的神话继续作结构 
分析，并运用“新的观点”，显示神话思维能超越第一卷表明的经验 
层面，进到抽象概念的层面，即他所说的从“性质的逻辑”进到“形 
式的逻辑”，所运用的范畴则从可感觉性质的范畴——“生和熟、新 
鲜和腐烂、干和湿”——进到形式的范畴——“虚空和充实、容器和 
内容、内和外、包含和排除”。他指出，这研究对于认识人类思维的 
本性和发展有重要意义。在西方文明中，上述思维进步通过“神话 — 
哲学-科学”的进化过程而实现。可是，南美洲神话表明，对于思维 
从感性直观到抽象概念的进步，其中的过渡并不是必要的。他进而强 
调，结构与分析并不排斥历史的研究，同时，结构分析在寻找不同种 
族的共同根本特性时，也不无视它们表面上的差异。 

第三卷是《餐桌礼仪的起源 》（X 'origine des manieres de table ) 0 
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这一卷的特点是把种族志、逻辑（形式）和语义三个层面或向度上的 
神话研究贯通起来。首先，从种族志向度入手，这一卷跳出前两卷的 
“地盘”南美洲，开始转移到北美洲，但仅限于北美洲中部地区，把 
余下部分留给下一卷。并且，对新神话作研究的同时，对已研讨过的 
神话作重新考察，尤其揭示新老神话间的转换关系。这样，新材料的 
发掘为逻辑即形式向度上的结构分析的深化——“螺旋式进步”创造 
了前提。这种深化在于对神话思维的逻辑的认识不断进 步：从 “性质 
的逻辑”（第一卷）进到“形式的逻辑”（第二卷），现在再进到“命 
题的逻辑”。这种逻辑运用的对立范畴，其两个对立构分不再是绝对 
地看待的极项（如存在或不存在），而是项之间的关系，如“亲近和 
疏远”、“内婚制和外婚制”。因此，这种对立现在是“关系的关系”。 
神话思维通过引入时间范畴而达致这种逻辑。这揭示了空间中的对立 
关系的必要中介，从而把空间上绝对的静态对立转变成时间上相对的 
动态对立。 

与这种形式向度上的进步互为表里的，是语义向度上的进步。第 
一卷揭示了烹饪之无（生）和有（熟）的对立。第二卷预设了烹饪的 
存在，考察了其“周围” 两边： 向自然下降的方面即蜂蜜和向文化上 
升的方面即烟草，探讨了有关蜂蜜和烟草的习俗和信念。第三卷则进 
一步考察了烹饪的“轮廓”。它表明，烹饪包括自然和文化两个方面， 
前者为消化，后者则从食谱一直到餐桌礼仪。食谱是对自然物质的文 
化精制，餐桌礼仪在食物配制规矩上再加上食用礼仪，因此是二级文 
化精制。消化则是对已作过文化处理的物质再作自然精制。 

第三卷还表明，神话昭示，餐桌礼仪乃至一般良好习俗是对世界 
的敬服，而礼貌是对世界承担的义务。这导致发见神话不仅隐藏着逻 
辑，而且还隐藏着伦理学。神话伦理学与我们伦理学的距离超过其逻 
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辑与我们逻辑的距离。这启示我们，一种健全的人道主义不应从自我 
和自爱出发，而应从尊重他人出发，应当把世界放在生活前面，把生 
活放在人类前面。 

第四卷是《裸人》 ( L’homme nu ) 。达 一卷继第三卷，把种族志 
考察、逻辑结构分析和语义分析推广到北美洲中部以外地区神话的研 
究。于是，对整个美洲的神话的研究也就完成了。这三个层面的神话 
研究揭示，整个美洲大陆只有一个神话。远隔数千公里、操不同语 
言、有着不同传统的人有多个神话（算上异本，这数目还要翻两番）， 
这些形状、质地和色彩各异的碎片现在经过精工修补，成为勾质制 
品，呈现连贯的图景。如形式分析所彰显的，这“唯一的神话 ，，乃 
“受一个隐秘计划启示而作成”。语义分析则昭示，各主要主题带着确 
定意味依同样次序出现，并且诸多细枝末节也都有一定的意味的语义 
功能。重要的是，这个洞见作为理论假说，可如天文学预言天体，而 
后以观测予以证实那样，也能从这唯一神话图式出发，预言存在某些 
神话，继以对它们的实际发现。 

由此，作者引出结 论说： 神话就世界的秩序、实在的本性、人的 
起源和人的命运等给我们教益。神话还让我们了解它们渊源所自的社 
会，展示这些社会遵循的内在动力，表明社会的信念、习俗和制度存 
在的理由。最为重要的是，神话使我们发现人类心灵的某些运作模 
式，它们亘古不变，又在无限空间里广泛流传。我们可以重又发现这 
些带根本性的模式在其他社会里、心理生活的其他领域里也存在着。 
这是对千百年来尤其由哲学家进行的神话反思的突破，是创立哲学结 
构主义的主要依据。 

作者表明，一切神话皆发源于个人的创造。为了 “提升”到神话 
的地位，个人创造的作品交付给“口头传播， ，。在 “口头 传播” 过程 
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中，一切与创造者个人的气质、才千、想象力和个人经验相关的偶然 
因素皆被汰除，唯有基于共同的集体之共同需要的、有结构的层次才 
保持稳定。于是，渐次从话语总体中离析出“晶体”，即共同体桉集 
体模式采纳的神话。所以，神话作为话语或文本的结构，是 “ 无名氏 
的话语或文本”。神话思维是无主体的，是集体无意识。这是从神话 
生发的结构主义的核心思想。“结构的事实是第一位的”，不可以把结 
构还原到“发生”，因为，虽然一切结构都是必然地产生出来的，但 
问题是一个结构的每个先前阶段本身也都是一个结构。神话的特征是 
结构依附于意义。神话的逻辑结构的“周期分布”乃与“语义层级” 
不可或离。神话让结构从属于意义，成为对意义的直接表达。 

值得注意的是，作者在创造性地坚持在神话研究中把逻辑一数学 
工具运用于结构分析之余，还把西方文明的“科学知识”放到文化史 
和民族文化的背景中去考量。他表明， 一 方面，神话的“深层逻辑” 
包括着产生各民族社会自己的“原本话语”的规则，而这正是“科学 
知识”的“绝对优越性”所系，也正是神话逻辑结构分析及其方法的 
根据所在，任何“文化相对主义”在此都无置喙之地。在这个范围 
里，其他社会和民族那里产生和发展起来的知识模式都难望“科学知 
识”之项背。而另一方面，不能因此把“科学知识”和“科学思维” 
同科学以前的和其他民族的“知识 类型” 对立起来。恰恰相反，现在 
需要恢复当初为了知识进步而牺牲的极大丰富性，通过“倒退运动” 
回到曾力图回避的感觉世界，并找回曾被拒斥的“非理性思维形式”。 


周昌忠 

2006年12月 




声援马蒂厄 （ Matthieu) 


Hoc quicquid est muneris, fili charissime, universo puerorum 
scxlalitio per te donatum esse volui ： quo statim hoc congiario simul 
et commilitonum tuorum animo tibi concilies，et illis liberalium 
artlum ac morum studia commendes. 

你乐意给人礼物，赠礼给天真无邪的结伴的 子女： 在那鰌送礼 
品的地方，嘹亮的集合笛声晌起，战友们聚在一起，那里人人 
自由自在，无拘无束，也不专心地干什么事情。 


伊拉斯谟（它 rasme): 《论幼稚而又无聊的礼貌 》 (De Civilitate 
morum puerilium) ， 封笔之作。 



符号表 


男人 

女人 

婚配 

转换 


成为，被转变成 


对 . 

作为…… 

对立 

全等 

同一 ( identite ) 或相等 ( egalite ) (视语境而定) 
差异或不等 ( inegalite ) (视语境而定） 






符号表 5 


并，复合，合取 

交 ( intersection ) 

析取 

函数 

反 x 

同构 

大于…… 

小于…… 

求和 

这两个记号使用时带各种不同含义，视语境而定 ：加、 
减；存在、不存在；一对相反量的第一、第二项。 
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本书的开头可能像前面两卷一样让人感到突然。但是，它还是构成一 
个整体。为了首先读本书，只要跳过幵场白中回顾《从蜂蜜到烟灰》的几 
行，直接改读一个亚马逊神话就可以了。我们的探究很快就要从这个神话 
开始。它的序号为 M 354 , 最适用于作为线索，因为我们直到本著作结束始 
终离不开它。它对本书起着参照神话的作用。因此，它所占据的战略地位 
可比诸开卷第一个神话 （ Mi )， 《生食和熟食》就是从分析这个神话开始 
的，而且这种探索也直到其结束为止。 

也许，为本书提供数据的这个图库纳印第安人神话甚至也给新读者带 
来了一个他们较容易接受的领域。因为，似乎再没有一个神话能成为这样 
的分析对象，这种分析既是深刻的，又采取多种视角（逐次或同时采 取）： 
本文的、形式的、种族志的、语义的……就此而言，本书第一篇具有示范 
意义。它依据一个简单范例，着手启用我的方法，让读者逐渐熟悉其程序 
和步骤，根据结果来判断其优劣。 

但是，事情还不止于此。在一步一步追踪一个神话的展开时，常常会 
遇到其他神话，它们对这个神话有所启示，使人得以察知把这些神话全都 
联结在一起的有机联系。同时，因为一个社会或者地理与历史上接近的各 
个社会的总体的全部神话总是构成一个封闭体系，所以，最后必须又会重遇 
我的探究所由开始的那些神话。正因为这个缘故，当读到本书第五篇时，读 
者可能明白（本书第295页），索引号为的神话与《生食和熟食》中序 
号为10的神话相重合。然后在第六篇中，他将证实，序号为以 95 的神话与 
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神话组 （ H ， H — H 2 ) 相吻合，而这个神话组既是本《神话学》首卷的出 
发点，又是其线索。 

因此，读者可以毫无妨碍地通过读第三卷来钻研这个神话总体，也 
可以毫无妨碍地再回到与第三卷结尾相联结的第一卷开端。此后，读者 
如果仍有兴趣，可以读第二卷。同样，他也可以从第二卷开始，然后转 
到读第一卷，再读第三卷。实际上，可以有多种程式，它们相应于程式: 
1, 2, 3; 2, 3, 1; 2, 1，3或3，1，2。顺序 1，3, 2和3, 2，1 或许 

徒使读者的任务变得复杂化。换言之，先读了第三卷再读第二卷时，乃 
以读第一卷为前提；尽管可以先读第二卷再读第一卷，但要以最后读第 
三卷为条件。 * 

这种反常可用两条理由来解释。首先，第一和第二卷为一方，第一和第 
三卷为另一方，两方完成互补的任务。如我已在《从蜂蜜到烟灰》中解释过 
的那样，这本书走的轨道和前一卷相同，但前一卷沿正向走，而这本书沿反 
向走。反过来，《餐桌礼仪的起源》也回到《生食和熟食》所由出发的地方， 


但选取一条不同的轨道，必须跨越隔开新大陆西半球的巨大空间。 

第二，派给第三卷的任务比另两卷打算完成的任务来得复杂。这一 
卷里开辟了一条通道，它同时处于三个层面上。这个步骤将在本书第 
457〜464页上详加分析。不过，为了避免使读者如堕迷雾之虞，这里从 


一开始就提一下总的观点，不无裨益。 

首先以严格的理观点来看，问题将在于遵循某些神话图式，它们以前已 
由南美洲的实例得到说明，而且这种例子一直到北美洲仍旧还有，不过，这 
些图式在那里以变形的形式重新出现，所以问题也将在于考虑这种变形。 

但是，在改换半球的同时，出现了其他一些差异，它们是意味深长的， 
何况神话的骨架本身仍原封不动。我已研究过的那些神话动用一些空间对 
立：高和低、天和地、太阳和人类，然而，最适合于作比较的那些南美洲实 
例却主要运用时间 对立： 慢和快、相等的或不等的持续时间，白昼和 
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黑夜，等等。 

第三，这里考察的许多神话从可以称之为文学的观点看来在风格和 
故事结构上不同于其他神话。它们并不釆取封闭的结构，而呈“碎锦式” 
( atiroirs ) 故事的状貌，其中-本本似乎相互仿造，一开始让人弄不明白 
它们何以不见其多。 

然而，分析了作为全书参照的一个这种类型神话 （ M 354 ) 之后，我 
们便会明白，前后相继的各个酷似的神话并非像人们以为的那样整齐划 
一。 这个系统恢复了一个体系，而其各个性质超越了一开始所处的形式 
层面。实际上，序列式的故事反映了从其他神话出发而引起的各转换所 
取的极限值，而随着各个转换相继进行，由于远离了这些神话最初的种 
族志参照，所以它们的结构特征渐次消退。最终只存下一种极其弱的形 
式，仅有残余的力量，只能自我复制一定次数，但不是无限多次。 

我们暂且撇开美洲这个地域，来思考一下当代文明中的类型现象。 
连载小说、连续剧或者同一侦探的侦探小说——这里，每次出现的都是 
同一个英雄，同一些主人公，情节也始终保持相同的结构-—我们这里 
仍然有的这些文学样式非常接近于神话。我们可以探究一下，这种演变 
是否构成神话样式和传奇小说样式 （genre romanesque ) 之间的 一 种必要 
接合，是否提供了两者间过渡所可能仿照的楷模。 

另一方面，有一个插段突现在我选取作为参照神话的那个图库纳人 
神话的第一线上。在这个插段中， 一 个被截切成两块的人妻仍依附于丈 
夫背上而部分地存活着。这个插段按照组合链是无法解释的，南美洲神 
话总体也说明不了它。只有联系取自北美洲神话的一个聚合体系，才能 
阐明这个插段。因此，这种地理上的转移只是从经验上说是明显的。我 
们尚需从理论角度来证明这种转移的合理性。 

大草原北部的神话认为，这纠缠的女人和雌蛙之间有着等当关系。由 
于这一事实，上一卷里以雌蛙作为女英雄的热带美洲神话所启发的一切考 
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虑又得到丰富，即增加了一个补充向度。因此，在这个新的背景之下，可 
以发展先前对这些神话的分析，由此来重新认识它们。这样就可以得到一 
个新的收获，它保证了，对囊括两半球的神话作概括解释，不是站不住脚 
的工作。这一切北美洲或南美洲神话现在可以看做为许多相互的异本，尽 
管它们在地理上相隔遥远。它们可以说例示了修辞性质的 转换： 纠缠的女 
人按字面本义无非是女性人物，而在我们这里，亲昵语也用“黏胶”这种 
隐喻说法形容她。我认为，源自各个迥异的、相隔遥远的不同种群的神话 
以及我们自己的大众语言（至于是哪种语言，以这种方式或其他方式作例 
亦，则无关宏旨）所描绘的修辞格 （ tournoure ) 两者作出这种超距确证， 
乃是一种种族志证明模式，足可与较先进的科学所利用的证明相比，实际 
上，人们常常断言，与人文科学不同，自然科学独享一种能力，即能在其 
他地点和其他时间于同样条件下重复其实验。无疑，我们不拥有自己的实 
验，但是，各个人类文化的地域多样化，都使我们可以到它们的所在地去 
进行探究。 

同时，另一个想象的人物的逻辑功能和语义地位也得到明确规定。 
这个人物与前一个人物相对称，且往往伴随着她。这是个男人，而不是 
女人，他处于远处而不是近处，但他的执著同样地实在，也同样地阴险， 
因为他拥有一个过长的阴茎，使他得以克服因遥远而造成的障碍。 

在解决了参照神话的末插段提出的问题之后，现在可以来转向考察 
这神话的另一个同样隐晦的插段，它事关乘独木舟旅行（圭亚那神话借 
助独木舟逃避亲人），详确说明了乘者实际上是太阳和月亮，它们的角色 
分别为舵手和划手，还使它们既接近（在同一艘小艇里）又疏远（一个 
在前面，另一个在后 面）： 因此处于怡当距离，如同这两个天体应当确保 
白昼和黑夜规则交替；还如同它们应使白昼和黑夜处于二分点时相等。 

由此可见，一个亚马逊神话一方面关涉一个蛙妻子，另一方面关涉两个 
把天体人格化的男主 人公； 最后，纠缠女人的题材可能且必须参照雌蛙 



来解释，因为源自南美洲的神话和源自北美洲的神话被归并为一个神话组。 

然而，已经发现，在业已为人们提到的北美洲同一些地区里，即在 
大草原北部和中部、密苏里河上游，一些著名神话明确地把这一切题材 
联结在 ▲个故 事中。在这个过程中，太阳和月亮两兄弟在寻找理想妻子 
时围绕人和蛙各自的是非曲直发生争吵。 

在扼述和讨论了杰出的神话搜集家斯蒂思 • 汤普森 （Stith Thomp ¬ 
son ) 先生对这个插段的解释之后，我们再把自己的相反理由同他的理由 
加以对照，就可以看到，这不是一个分布区域极其广（从阿拉斯加到加 
拿大东部，从赫德森湾南面区域直到墨西哥湾区域）的神话的一个局部 
的和迟晚的异本，而是对它的其他一些已知样 本的- •种整体转换。 

通过分析这一切大约十来个关于天体争吵的异本，我证明了这些神 
话时常明确援用的“二分点”型公理，从而使以前仅仅通过研究南美洲 
神话而提出的那些关于从空间轴到时间轴过渡的假说成立。不过，我们 
还弄明白了，这种过渡呈现了一种形象，它比仅仅要求作轴的变换时来 
得复杂。因为，时间轴的两极并不以项的形式 出现： 它们在于按相对持 
续时间 （ dude ) 而相对立的时 间间隔 ( intervalle ) 的类型分别为较 

长的和较短的——以致它们已构成了接近程度不等的项之间的关系的体 
系。与其他两卷中研究的神话相比较，这些新神话显得更为复杂。它们 
动用了关系之间的关系，而不只是项之间的关系。 

所以，我们可以理解，为了发展对神话思维的结构分析，必须诉诸多 
种类型模型，而它们之间仍有可能相互过渡，至于它们间的差別则仍可根 
据具体神话内容予以解释。在我们研讨的情形里，决定性的过渡似乎处于 
天文学代码层面之上，在这个层面上，星座由缓慢的（因是季节的）、 
并按周期性强加于生活样式或技术一经济活动之间的对比构成的周期性来 
表征——在这些新引入的神话中让位于如太阳和月亮那样的单一天体，而 
它们的白昼和黑夜交替规定了另一种类型的周 期性： 既较短，又在原则上 
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无异于季节变化。这种处于一种周期性之中的周期性以其串行 （allure 
serielle ) 方式而与这另一种包含它的周期性形成对比，而同时又避免单调 
性。天文学代码的这种论题特征并不妨碍它带上其他许多特征。例如，它 
也促进了一种算术哲学，而第六篇几乎完全研讨这个问题。读者也许会感 
到奇怪，不过起先我也觉得惊讶，神话思维的极为抽象的思辨竟为其他以 
具体行为为轴心的思辨提供启示，这种行为举例来说以战争惯例和剥头皮 
习俗为一方，烹饪食谱为另 一方； 最后，计数 （ nun ^ ratim ) 理论、猎头 
理论和烹饪术结合起来共同建立一门伦理学。 

因此，在我准备拓展探究的范围，立足于北美洲的神话（本系列的第四 
卷也是最后一卷将主要关涉这些神话）的同时，也得到了许多具有理论意义 
的成果。我为一个浩大的神话总体同时地把实质和形式、质和量、物质生活 
境况和伦理规范体系结合在一起。最后我表明，这些还原，如同这些神话中 
实施的还原走着同样的途径，而一种传奇小说体裁正是通过这些途径而在另 
一个判断不同的层面上在这个神话体系内部显现出来。实际上，这种新体裁 
尽管是形式性质的，但还是与作用于故事内容的转换相 联系。 

熟悉前两卷的读者无疑将注意到这方法有曲折变化，而这一点可从我 
应当包容更大量神话并同时从多层面上分析它们的必要性得到说明，而这些 
神话源自相隔遥远的各个地区，各层面之间也显现出相当大的距离。用电子 
学家的语言来说，我们有时应当增大我们对神话场所作扫描 （ balayage) 的 
振輻 （ amplitude) ——例如为了比较两个美洲的神话——但要冒延长其周 
期的危险。因此，这里，我不是让源自边界区域或不怎么僻远的区域的为 
数相当有限的神话成为一种有条理扫描（其交变周期几乎始终保持同样幅 
度）的对象，而是透彻地研究某些神话，至于应当放到很后面去探究的其 
他神话，我则满足于停下来扼述一番，甚至只是简单提一下。就术语意义 
而言可以不无牵强附会地说，这样是回到了所谓调幅 （modulation 
d’amplitude) ， 取代了前两卷遵循规范的调频 （modulation de frequence )。 
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不过，这样做并非意味着最终抛弃以前的做法，而只是一种权宜之计。这 
是我的研究手段随着从南美洲神话到北美洲神话而发生的进步性转换强加 
于我的。然而，如我在下一卷中要做的那样，我局限于探究北半球的一个 
有限的区域，尽管这仍是一个巨大的区域，此外，我可能回过来采取更带 
规则性的精致分析方法，其结果以反溯 （ retroactive ) 方式使我的宏图不 
时引导我大胆作出的那种简化得以成立。 

像前两卷一样，这一卷也是没有许多人的帮助就不可能这么快问世。 
我理应向他们致以谢忱。让•普翁 (Jean Pouillon ) 先生对我的 1963 -- 
I % 4 年教程做的笔记卓有效用。雅克琳•博朗 (Jacqueline Bolens ) 夫人翻 
译了德文原始资料，尼科尔•贝尔蒙 （Nicole Belmont ) 夫人帮助我编制了 
文献目录和索引。埃夫利娜•盖德 （ fivelyneGuedj ) 夫人承担了打印手稿 
的繁重任务。人文科学社 （la Maison des Sciences de FHomme ) 制图实验 
室的莫尼克•韦康普 （Monique Verkamp ) 夫人绘制了图表。国立里约热 
内卢博物馆的罗贝托 • 卡多索 • 德奥里韦拉 （Roberto Cardoso de Oliveira ) 
先生热心地告诉我库特•尼明达尤 （Curt Nimiiendaju ) 尚未发表的一部词 
汇书稿的内容，还以他自己在图库纳印第安人那里做的研究的成果写成了 
对这部词汇书的精辟评论。在本书写作过程中，在各个比较具体的地方， 
我还受到了其他一些人的恩惠。最后，哥伦比亚特区华盛顿的美国国立博 
物馆和费城的大学博物馆 （University Museum ) 向我惠供了许多黑白和彩 
色插图。我的夫人和 L 希瓦 （L Chiva ) 先生润饰了清样。我要向上述诸 
位和各个机构表示感谢。 



第一篇 

切成碎块的女人之谜 

这关涉一个怪异而又有身份的美洲女人，人们对她生发出荒诞 
的奇想。 


居伊 • 德泰拉蒙 （Guy de Teramond): 《切成碎块的女人 》 （La 
Femme coupee en morceatir ) ，巴黎， 1930 年，第 14 页 
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I 在犯罪现场 

当事人(即读者)应当重读《神话学 • 从蜂蜜到烟灰》第二篇的1，3(第 
三变奏曲）中的 M 241 。 这个神话讲述一只强夺孩子的雌蛙，而蜂蜜---处 
于毒物极限的精美食物-一-节宴使它走向死亡。可以看到，这些题材在 
一个图库纳人神话中以很弱的形式和片段的方式结合在一起。我凭借这 
个神话可以开始新一轮探索。 


M 354 图库纳 人:猎 人蒙马纳基和妻子们 


在造物主赐予的最早人类的时代 （ M 95 . CX ：， 第229页），有一个印 
第安人，他以狩猎为唯一劳作。他名叫蒙马纳基 （ Monman 6 ki )。 他在 
路上常见一只雌蛙在他走近时跳入洞六，这人向洞穴中撒尿取乐。 
一天，一个美貌少女出现在这个地方。蒙马纳基惊呆了，她已怀孕。 
她解 释说: “是你引起我怀孕的，因为，你总是把阴茎对准我。”因此，他 
娶她为伴侣。英雄的母亲发现媳妇很漂亮。 

夫妇俩一起打猎，但他们饮食方式不一样。蒙马纳基吃肉，他妻 
子感到诱人的是黑甲虫，因为，她 不想 吃其他食物。一天 ，不知 情的老 
妪看到这种昆虫便叫了起 来：“ 为什么我的儿子用这种脏物玷污嘴 
巴？”她把这些昆虫扔掉，代之以多香果。到了休息时间，这女人烧自 
己的小锅子，开始吃东西，但多香果灼伤了她的嘴。她逃跑了，化身蛙 
跳入水中。一只鼠责备她丟弃自己哭喊的小孩。她回答 说：她 还要生 
个孩子，但她夜里回到家里，把这小孩挂在祖母的手臂上。 

蒙马纳基又去打猎了。一天，他遇到一只栖息在一片 bacaba 棕榈 
(种名 Cbwxwr / TMA ) 林中的 arapaco 鸟。他边走边对它说:“把你装满饮料 
的葫芦给我!”他回来时，那里出现一个漂亮姑娘。她把一只盛棕榈酒的 
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葫芦给了他。他娶她为妻。她长得很动人，但脚有病。英雄母亲看到她 
后叫起来，说他还可以挑选个更好的妻子。这女人恼怒之下出走了。 

于是，蒙马纳基又恢复狩猎。一天，他突发奇想，蹲下来解大便. 
正好下面是一只雌蚯蚓正在挖掘的洞穴。它探出头 来说： “啊！多好 
看的阴茎！”蒙马纳基往下看去，发现一个绝色少女。他便和她睡觉， 
随后把她带回家，很快地在那里产下一个婴孩。在出去打猎之前，蒙 
马纳基叫妻子把婴儿托给祖母照看，到种植园①*去除草。但是，因这 
孩子不停哭泣，所以这老妪决定把他还给其母亲。因此，她去到种植 
园，发现那里到处都是衰败的草苗，因为这女人仍按蚯蚓掘地的做法 
把草根都弄断了。草苗已开始枯谢，但这婆婆不明究竟，只是抱怨媳 
妇懒惰。于是，她拿了一个边沿锋利的河贝，自己动手除草，却把正在 
吃地面上的根的这女人的嘴唇割破了。这不幸的女人入夜回到家里。 
她的孩子哭了起来。她央求丈夫照料这孩子，可是她已无法明白地表 
达自己的意思。她因破相而感到羞辱，遂离去了。 

蒙马纳基又恢复惯常的工作。他向一群金刚鹦鹉索要玉米啤酒。 
回来途中，一个金刚鹦鹉少女带着他所要的饮料等他。他娶她为妻。 
一天，猎人母亲把木架上所有晒干的玉米穗都拿下来，要求媳妇在她自 
己到田里去期间制作啤酒。这年轻妻子只用了一裸玉米穗，就制成了 
足可盛满五大罐的啤酒。老妪回来时被未用的玉米穂堆绊倒，遂埋 
怨媳妇没有做完。媳妇正在河里洗澡，但听到了指责声。她拒绝进入 
茅舍。当丈夫回来时，她借口说，她在搓梳子（印第安人在收藏常用物 
品时都这样做）时，把它弄丟在屋顶的稻草中，遂爬上屋顶，一边 


① 这个名词很宽泛，因此，我不管地理学家賦予它的专门意义，撩自按其为利特雷 
( Lim 6) 所认可的较为一般的意义即“进行种植的地方”加以运用。 

* 列维-斯特劳斯的《神话学》四卷本的排版与注释格式参考了台湾时报文化出版企业有 
限公司出版的中文繁体字版。 
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说:“我的婆婆，你咒骂了我一-一因此，你现在只好吃大麦酒了！”这老 
妪知道错了，向她遒歉。但是，这媳妇不让步。她栖息在正梁上，又化 
身为金刚鹦鹉。拂晓，它对丈夫 叫道： “如果你爱我，那么，就跟着我! 
找到月桂树 / a : ru - pana / ，它的木片投入水中后会变成鱼。把树干挖 
空成独木舟，跟着我顺流而下，直到韦皮 （ Vaipi ) 山！ ”接着，它就向东 
方飞去。 

蒙马纳基绝望之下快要发疯，东奔西跑寻找月桂树 / lui - pana /。 
他徒劳地用斧砍下许多树。最后，他找到了一裸月桂树。它的木片掉 
入浸泡树桩的水中后，变成了鱼。每天，他忙于制造独木舟，整曰不 
停，晚上回家时，带回了许多鱼。他的无赖姻兄弟②想刺探其中的奥 
妙。这种轻率之举导致打断了木片之变形成鱼。蒙马纳基明白了个 
中原委，遂召来姻兄弟，后者正中下怀，因为他想来帮忙。两人一起制 
成了独木舟，把它放入水中。趁姻兄弟站在水较深处之机，蒙马纳基 
突然把舟拉回来，把姻兄弟关闭在舟体下面，他在那里过夜，怨声不 
绝。迫害者只答应翌晨放他，并邀他陪同沿索利莫厄斯河顺流而下。 
蒙马纳基在舟的后部，姻兄弟在前部。他们不划浆，任凭水流载舟而 
行。最后，他们到达金刚鹦鹉女人隐藏的地方。这地方的居民全都跑 
到岸边来看独木舟和两个乘者，但蒙马纳基的妻子躲在人群中。姻兄 
弟变成 / monan / 鸟，飞去停在她的肩上。独木舟追逐她的踪迹，但突然 
垂直竖立，于是蒙马纳基变成 / aica / 鸟，停在这女人的另一个肩上。 
水流把独木舟一直引到一个大湖，她在那里变成水妖 / d 奸 va €/， 是索 
利莫厄斯河的鱼、具体说是 piracema (图 皮语： “鱼源”？）鱼群的主人， 
这种鱼周期地沿这条河溯流向上到这湖里产卵。 


②在图库纳语中，同•个名词 /^ ua - Ane / 标示丈夫的兄弟、妻子的兄弟和姊妹的丈大 
( Nim . :13,第 155页）。 
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这次冒险之后，蒙马纳基娶一个女同胞为妻。每当她去到离茅舍 
很远的码头时，总是把身体沿胸部高度一分为二 ：腹部 和下肢留在岸 
上；胸部、头和手臂放入水中。 matrinchan 鱼被人肉气味吸引而赶来， 
缩减为上半身的这女人用赤裸的手把它们逮住，串在一裸蔓生植物上。 
这半身于是又爬行到岸上，去适配下身，利用脊椎尖端作为雄榫。 

蒙马纳基母亲为有这么一个善于捕鱼的媳妇而惊喜不已。一天， 
她要制作玉米啤酒，叫这年轻女人去到河里汲水。她迟迟未回来，这老 
妪不耐烦了，就去找她。发现她下半身躺在地上，便随手拔去了凸出 
的脊椎尖梢。当这女人的另一半身体从水中升起时，她再也无法自 
我重构。这上半身依靠手臂力量登上一根在小径上空的树枝。入夜。 
蒙马纳基未见妻子回来，心神不宁，遂点燃火炬去搜寻。当他经过这 
树枝下面时，半身女人便跌落在丈夫背上，附着在那儿。从此之后，她 
不让他再吃东西，从他口中夺取食物，她自己吃。他马上消瘦下去，背 
上也被妻子的粪便弄脏。 

蒙马纳基想出了 一条计策来摆脱她。他说，他必须下到水中去 
检查拦鱼坝，如果在这期间妻子不闭上眼睛，则就会有被这河中成群 
出没的比拉鱼夺去双眼的危险。为了使自己的说法更可信，他用他 
伪造的鱼颚剥下自己的皮。这女人出于恐惧而选择留在岸上，暂时放 
开其受害者。蒙马纳基趁机投入水中泅水逃遁。被遗弃的妻子终曰缩 
减为上半身，于是去栖止在拦河坝的桩柱上。几天以后，她变成了鹦 
鹉，“只要加以驯养，它就会唠叨学舌”。它的丈夫躲在灌木丛中最后看 
着她飞向索利莫厄斯河下游的山地，叽啁着 消失 。 （Nira :13, 第 151〜 
153 页） 

乍一看来，这故事进展顺畅。它由若干相继插段构成，其中每个插段 
都讲述一个英雄的某次婚姻的失败，而他的唯一目的似乎在于改变婚配的 
经验。那么，为什么这第五个妻子也是最后一个呢？南美洲神话提供了这 
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种类型故事的许多例子，在这些例子中，为数远为多的插段前后相继，它们 
全都按同一模式剪裁。然而，如果从形式观点加以考察，则可察明， m 35 ，的 
结构既是开放的，乂是闭合的。所以说是开放的，是因为蒙马纳基在最后一 
次遭不幸之后完全还可以 再婚； 而说是闭合的，是就这样的意义而 言的: 
最后一次婚姻带有独特性，以之而判然不同于其他四次婚姻，以致这神话 
似乎是在探讨一个问题的两种极端解决，两者之间又安排了一些中间形 
式，它们之间以及它们与两种极端形式又都结成了许多相关而对立的 
关系。 

英雄的前四次婚姻是外婚制的。它们甚至采取了一种可称之为夸张 
的方式，因为它们把一个人同雌性动物相结合，而它们比单纯的异乡女人 
离人丈夫更远。另一■方面，最后一•次婚姻是内婚制的，就像本文所明确表 
明的那 样:“ 于是，蒙马纳基娶了一个和他属于同一种族的少女为妻。”不 
过，我注意到，在这两个类型之间，外婚制系列的最后一次婚姻起着接合 
部的作用，这神话用惊人的丰富的手段表明了这一点。 

前三个插段各包含两个序 列：⑴ 相遇和 结婚; ⑵英雄母亲造成分离。 
只有第四和第五插段使故事进一步发展。不过，它们两者本身从第二序 
列开始也发生歧异 ：如在 前面几个插段中一样，在第四个插段中，老妪也 
把媳妇与 她儿子 分开；而在第五个插段中，老妪把媳妇 与她自 己分开，因 
为老妪阻止这女人的两半身重构。然而，尤其在这以后，对称性出现了。 
或者，这妻子跑掉 r ， 丈夫追踪她，或者，她追踪丈夫(可以看到她是那么不 
屈不挠），而后者逃跑。无疑，第四次婚姻仍是外婚制的，然而第五次是内 
婚制的。不过，在第一种情形里，这男人去到女方处居住，而以前他未打算 
这样做。他只是暂时地以变成鸟栖止在仍保留人形的妻子（尽管她出身 
于鸟）的肩上的方式做到了这一点。第五个插段的内婚制妻子只是在变 
成了鸟之后才断然放弃与亲属住在一起。她飞去躲藏的下游山地跟她的 
同类(金刚鹦鹉女人而不是鹦鹉女人，不过是野的，而后者的行为似乎让 
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人觉得已经驯养过）已躲藏在那儿的山地相同。这两个女人都是鱼和捕 
鱼的女主人。就这后一方面而言，在这两个插段中都增加了一个鸟伙伴: 
或者是一只雄鸟，与姻兄弟不同，不会 捕鱼； 或者是女英雄身体的下半 
部 一- 两半身中更雌的一半 一 而与另一半不同，不会捕鱼。 

这两个最后插段之间后来还出现了其他一些联系。不过，目前为了 
表明下述一点，只要汇总其中几点就够了。第四插段关涉一种婚姻，它 
像前面几个插段一样是外婚制的，但其构成又与后面的插段完全一样， 
这插段构成了一个故事的枢纽，它因此具有兼为二构元和三构元的双重 
结构： 

插段： 

婚姻： 

故亊 结构： 

这样，我现在就可以开始考察外婚制婚姻。这几次婚姻依次与第四个 
动物缔结，它们交替地为“在低处者”(因为它们生活在洞穴中）和“在高处 
的”(其时为 鸟）： 


1 2 

3 

」 

4 

. _1 

5 

外 婚 制 

内婚制 

第一部分 

_1 

过渡 | 
_1 

第二部分 


(2)arapaco 鸟 （4> 金刚典教 

(1} 鲑 （3) 蚯綑 

导源于图皮语的名词 arapaco ( arapassu , uirapassu )( 种名 Nasica ) 
( Nim . :13,第 5 7 页)标示许多种攀木鸟，它们以虫或像这里那样以树汁为 
食。南美洲神话把它们和采取同样生活方式的啄木鸟一起与中间世界相 
联结，这种生活方式就是在它们走动觅食的树干的空穴中筑巢。我们神 
话中的 ampaco 鸟栖止在一棵棕榈树上，其位置低于金刚鹦鹉，因为英雄 
看金刚鹦鹉飞上天。同样，躲藏在巢穴里的蛙相对地低于蚯蚓，这神话描 
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绘蚯蚓先是掘地洞，然后在地面掘。从这个观点看来，每个对偶的第二项 
在同样的功能方面表现得比第一项更明显。 

此外 ，一 个希克斯卡里亚纳人 （Hixkar 
yina ) 小异本 ( M 355 ; Derbyshire ， 第 100 〜 103 页） 
缩简为仅只一个蛙插段，它归诸蛙一种含混的 
行为，但使人想起蚯蚓在种植园中的工作。因 
此，这两种地下动物扮演着组合变体的角色 ，专 
用于例示处于略有差异背景的同一种功能。 

当英雄朝蛙的洞穴里解手时，蛙不动。当他 
朝另一个洞穴里这样做时,蚯蚓探出头来注视。 
arapaco 鸟栖止不动，金刚鹦鹉飞翔。因此，两个 
动物不动，两个动物活动。人们倾向于认为，这 
第三个对立对偶是多余的，因为另两个对偶已足 
以区分这四个动物。但是，这第二个对偶专门关 

鸟(据伊海林，第 363 页） 涉在和前面各项共同的层面上修饰用树干挖空 

而成的独木舟和 木粧。 英雄用独木舟追赶第四 
个妻子。第五个妻子在最后离开丈夫之前栖止在木桩上。这就是说，有一 
根中空的、水平的、在水面移动的树干和一根充实的、垂直的、在水中不同的 
树干。就此而言，垂直竖立的、任凭水流载行的独木舟构成小船(它已不是 
船)和桩柱(它以其形象为原型)之间的过渡。最后，独木舟包含一个两次无 
用的姻 兄弟: 先是被关在船体下面，然后被动地陪伴另一个男人航行。相对 
称地，与独木舟对立的桩柱排斥两次无用的 半身: 先是躺在岸上，然后不陪 
伴同一个女人航行(这半身构成这女人的一部分 )( 本书第 18 页图 表)。 

我在这图表中未引人刚才所提出的关于独木舟和木粧的各个对立的 
完整体系。但是，如接着要表明的那样，表面上来说，这体系也让人觉得似 
f 是多余的，其理由为 ：这体 系作为代码不仅表达了两个客体的示差特 
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征，而且还表达了 M 354 — M 355 所属的神话组用以起沟通功能的消息的一个 
重要部分。 


畦 

arapaco 蚯卸 

金刚鸚鹉独木舟 粧柱 

高 （+)/ 低 (_): — 

+ - 

+ 

按高低关系标的 (+ 域(一）：+ 


+ 

活动 （+)/ 不动 （一） ： 一 

- + 

+ + - 


因此，开始时局限于前四个外婚制婚姻插段的分析随着不断深化而 
达到一个层面，在这个层面上，各个相关特征成为故事总体所共有。这种 
逻辑基质的永久性现在烛然可见。 

这些外婚制婚姻有四个偶然原因，其中两个与排泄功能有关，另两个 
与饮食功能有关，不过后者始终或者和形体意义上理解的交媾相混合（而 
且在这两种情形里，妻子变成了母亲），或者和一种属于道德范畴的结合 
相混合(因为妻子这时扮演丈夫的随身给养供给者的角色）。蒙马纳基向 
蛙撒尿，向蚯蚓解大便;他从 arapaco 鸟那里接受棕榈树液，从金刚鹦鹉那 
里接受玉米啤酒。这啤酒是熟的，就像故事的一个细节所证明 的:“ 这年轻 
妻子只用了一棵玉米穗，就制成了足可盛满五大罐的啤酒……”啤酒和粪 
便——在精制的意义上 —— 比树液和尿更“ 熟”; 前两项还造成了比另两 
项更致密的物质。因此，可以得到一个三项目 的表： 




生： 

熟： 


排 

泄： 

尿 

粪 

(从男人到女人> 

饮 

食： 

树液 

啤酒 

{ 从女人到男人 } 


在记入上面一行的两种情形里，妻子错误地从形体上混淆了排泄和 
交媾 :她怀 孕了，生下了小孩。在记入下面一行的两种情形里，发生了三重 
反转:丈夫错误地作了道德上的混清，这次是混淆了饮食和 交媾; 路遇的 
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少女只要向他供食就够了，可是他使她成为他的妻子，但又未让她受孕。 

如果现在来考察第五个也是最后一个插段，那么，就可发现，这些关 
系仍然存在，但一分为二。首先，这妻子的身体本身分离成两个半身 。 F 
半身从形体接续来说是女性的（它包含性器官），从外观上来说则是男性 
的(它借助一个雄榫插人另一个半身的榫眼之中）。根据同样的推论，上半 
身在比喻意义 h 是女性的，尽管以社会学角度来看，它致力于男性的活 
动: 捕鱼。然而，按照第一个序列，这两个半身在相互适配时隐喻地交媾; 
从社会接续上可以说是男性的那个半身向丈夫的女性部分供食（他的母 
亲接受鱼，如这神话所刻意说明的那样）。反过来，在第二个序列中，这半 
身在隐喻意义上与这男人交媾(附着于他，但在他的背上），而这半身又在 
本来意义上吃他徒劳地想食用的食物。因此，一方面在四个外婚制插段 
中，这主要对比时而出现在排泄和交媾之间，时而出现在饮食和交媾之 
间；另一方面在内婚制插段中，它乂以双重形式表现出来.•先是自交媾和 
外供食，然后是外交媾和自供食，每次两者都相互对立。 

对于人来说，蛙的唯一食物黑色甲虫是污物，被英雄母亲归类为粪 
便。蛙犯了个颠倒的错误，即把人用作为调味品的多香果当做基本食物。 
如我们在比喻意义上说的那样，多香果“弄掉了它的嘴”:这都是蚯蚓妻子 
的命运，但是在本来意义上，因为她嘴唇被割破。蛙妻从脚到头都是迷人 
的;对于她的美貌，英雄母亲赞不绝口。继她而来的半身美（上 
部），半身丑(下 部）： 实际上，树栖类动物脚趾很长，爪子强而弯曲。第二个 
妻子起先整个地很美，后来遭到婆婆残害，变丑了。因此，对立美/丑在这 
里从空间的(作用于身体各部分)变成时间的。最后，和第一个妻子形体上 
完善但道德上有缺陷即吃污物一样，第四个妻子道德上是完善的，她能靠 
勤勉创造奇迹:对这种品质，她的婆婆却看不上眼，斥责她懒惰 （= 道德上 
丑），而这婆婆赞赏第一个妻子形体美。所以，第一和第四插段完全靠形体 
和道德的对立起 作用； 第二和第三插段使这个对立从属于另一个空间和 
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时间方面的对立，而这个对立能假借后一对立。 

也是在这种情形下，最后一个插段重又取这两根轴，并把它们明确表 
达出来。从同时性来看，这女人的一个半身是懒惰的（它在另一个半身人 
水忙于捕鱼时懒洋洋地躺在岸上） ，一 个半身是勤劳的。因此，所援引的品 
质每次都属于道德范畴。不过，这第二个半身在这期间也发生形体性质 
的 变化: 起先是供食的，后来是淫秽的。由此可以证明 :前四 个插段的系列 
以辩证方式产生了一个体系的各个项，而最后一个插段把它们整合起来， 
使之成为一个有结构的总体。 

再作进一步的分析，就可以察明，在这个层面上，整合开始丁•第四插 
段。这个事实没有什么可以奇怪的，因为我们已经表明，这插段起着联结 
前三个插段和最后一个插段的铰链的作 用:迄 此为止，这个插段的表现与 
前三个 相似; 从现在开始，它和最后一个插段所具有的共同的形式特征又 
将显得更清楚。 

这蛙以甲虫即人不食的食物为食。 arapaco 鸟采集棕榈树液,这种食 
物人类也食用。与人不同，蚯蚓食用杂草，因而有利于(但是被动地而不是 
像鸟那样主动地)食用性植物的生产。就食物而言，金刚鹦鹉女人的地位 
比较复杂:她过剩地生产玉米啤酒，供人食用，但这是一种次级供食；因为 
这种食物的制造预设了，玉米已预先栽培好(这女人一点没有参与其事）。 
她从在第一序列里主动地造成啤酒增加变成被动地造成（由于向在休息 
的丈夫泄露了鱼生产的秘密)鱼的存在。鱼本身还不构成食物，因为在人 
想到吃它们之前，还必须先让它们出现。 

实际上，第五个插段是在鱼创生后展开的。它不再关涉鱼的创生，而 
关涉 捕鱼: 这躯干女人在捕鱼功能上超过人,但她在吸引鱼时奉献上了自 
己，这功能是初级供食:捕鱼的地位如同啤酒刚才所扮演的作为农业的后 
果的角色。在第一序列里主动造成捕鱼增加的躯干女人在第二序列中变 
成造成捕鱼以被动形式延续(依靠拦住鱼的坝），这时她答应释放丈夫，以 
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便(他谎称)他能无需她帮助干好剩下的事。这女人被拋弃后变成喋喋不 
休的鹦鹉，它说着毫 无意义的话。 这是对以前妻子的双重贬低的仿效。因 
为，她从两方面重视其金刚鹦鹉本 性：啼 叫着对婆婆充 满意义 地说话，透 
露灵验 的秘方 (创生鱼的秘方），供丈夫用。 

现在我们走到最后一步。可以记得，第一和第三个妻子 消费； 第二和 
第四个妻子 生产; 第五个妻子先是专事生产，然后专事消费。这一系列运 
作意味着什么呢？ 



米集： 

农业： 

捕鱼: 

不可食 用的： 

甲虫 

杂草 

刨花 

可食 用的： 

棕榈树液 

玉米啤酒 

鱼 


狩猎是英雄专事的活动。一个陶利潘人神话 ( M r )6: K .- G . :1，第81〜 
91页)证明，鹦鹉科——鹦鹉、长尾鹦鹉、金刚鹦鹉-一是玉米啤酒的主 
人。如果考虑到，这英雄在远征狩猎时捉甲虫， 吃蛙; 耕耘时杂草在园子里 
滋长; 凿木制造独木舟时产生刨花，而独木舟本身是捕鱼的工具，那么，这 
一 切项之间的次序关系就会明显地表现出来，何况所援引的第一项-… 
黑甲虫、人随意解下的粪便、被蛙转变成食物的玉米---在封闭这系列的 
项中得到复 现:撒 在英雄背上的粪便，它由躯干女人把供丈夫食用的食物 
转变而成。于是，“食物”项系列最终表 现为： 


狩猎：采集： 农业： 捕鱼： 
猎物 树液 啤酒 鱼 

甲虫 多香果 杂草 刨花 


扼要: 

食物 

粪便 


杂草居于农业和捕鱼之间的地位看来令人纳罕。然而，可以注意到， 
图库纳人那里只会种植玉米的人已开始把籽粒浸人河水中，然后又令人 
瞩目地严格禁止捕捞许多种鱼，尤其食草的鱼。也禁止与用作渔毒的植 
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物发生任何接触 (Ninx :13,第21〜22页）。 


由此分析可知，这故事表面上看来呈直线状，但它冋时在忤多层面上展 
开，而在这些层面之间可以发现相当多复杂连接，它们使这总体成为一个封 
闭体系。当从表面上来探讨这神话时，这最容易读解的层面给出了社会学 
的特征。实际上，它重组了英雄的婚姻经历。但是，当试图达到愈趋深刻的 
层面时，我们发现了对一些生活方式作的分析描述，它们相互结成互易关 
系。这些生活方式中，有两种似乎更令人瞩目。这就是狩猎和捕鱼。 

这神话开始时，英雄是个猎人，因为鱼并且从事实上看捕鱼都还不存 
在。本文从第一句话就强调了这一点，它把故事置于这样的 时代: 在江河 
中捕到最早的鱼立刻变成地上动物和人 （ Nim . :13,第128〜129页）。分 
别为母亲和儿子的两个主人公属于最弱的人类。至于捕鱼，很显然，它占 
据一个必不可少的地位。它提供了两个最为展开的插段的题材，并且构 
成了第四个插段的引子，而我们已经看到，这个插段是故事的枢纽。这神 
话引起了三种鱼: matrinchan 鱼，比拉鱼和 piracema 鱼。 

前两种鱼属于同一个动物学科即特色鱼科 ( Chamcinkfe )。 这神话把 

这两种鱼都说成是食肉的。 matrinchan 鱼 （ Char acinus amazonicus ^ ^ 

被女人躯干的肉的气味所吸弓|(但参见伊海林 :词条 “ P i racan j u - 
ba”， 它断定，亚马逊 Brecon 的这个南方同属偶尔吃果子、谷粒和其他植物 
性东西）；比拉鱼（种名 Serrasalmus ， 种名 ) 攻击人。然而，这 

两种鱼又有不同，第二种是食人的。因此，躯干女人的态度也有变化，她主 
动招引一者，而避免与另一者有任何接触。所以，这两种类型鱼因动物学 
上相近而被关联在一起，又因食性而相对立。 

另一方面， piracema 鱼未在这两方面而在第三方面作了限定。实际 
上， piracema 这个名词没有分类学的价值。它不加区别地适用于一切为了 
繁殖而溯流而上的鱼种 [ Rodnques : 《词汇 》 （VocabuLaire ) ， 第30 页； 
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Stradellul ， 第 602 页]; 这里无疑“鱼群以无法想象的数量涌人索利莫厄斯 
、河 ，在5月和6月到各支流里繁殖” ( Nim . :13, 第 25页）。因此，食人特色 
鱼和非食人特色鱼之间的小对立包容在周期性鱼和非周期性鱼之间的大 
对立之中。这个见解的意义现在会显现出来。 

即使结构分析复现猎人蒙马纳基故事的隐蔽组织，对于我们来说这 
组织也只是在形式的层面上存在。在我看来，这故事的内容仍是任意性 
的。例如，一个女人会自愿被截成两块这个古怪想法可能出自何处呢? 
《生食和熟食》中简短讨论（第305〜308页）的第一个圭亚那神话 
很好地阐明了这个聚合体，尤其因为它也关涉捕鱼，并且像—样，也 
有一个丈夫、一个妻子和夫妇中一人的母亲三人出场。按照 M m ，这老 
妪因饥饿而偷了女婿鱼笼中的一条鱼。为了惩罚她，他叫 / pataka / 鱼来 
吃掉她。但是，这些鱼够不到吃掉上胸部、手臂和头。这样老妪只剩下 
了上半身，她变成了后发星座，其卡利纳语名字为 / ombatapo /， 意谓“脸 
面”。这星座在10月份于晨间出现，直至大旱季结束，它使鱼灭绝 （ Ahl - 
brinck ， 词条 “ ombatapo ” 和 “ sirio ” ，§ 5,6) 0 所提到的鱼种 （ Hoplias mala - 
即英属圭亚那的波美隆河流域所谓的 / huri / 实际上引起了旱季 
的 捕鱼： 当这种食肉鱼躺在几近干涸的河底栖息时，人们用刀杀死它们 
( Roth :2, 第 192〜195 页）。 卡利纳人相信，亡魂穿越一条狭窄的 小桥; 

如果它跌人水中，两条食人鱼就会从中间把它撕开。此后，这两个碎块 
又重新接合 ( Goej e : l ， 第 102 页）。 

与 M 354 不同， M 13 。的主题是切成碎块的女人的故事。我们已知道她如 
何会那样以及个中的缘由。蒙马纳基的最后一个妻子的这个原型隐藏着 
内在的逻辑。是否还有外部的逻辑，换言之，可否找到后发星座拟人化为 
躯干女人的理由呢？ 

M 13 。具有一些与 M 28 共同的要素，这个瓦劳人神话声称解释昴星团、 
毕星团和猎户座的带纹三明星的起源，它们分别拟人化为英雄的妻子、身 
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体和截下的腿 ( Roth : l ， 第263〜265 页; 0 C ， 第147〜149页和各处）。因此，这 
些神话被纳入一个浩大的聚合总体之中，我们把 Mm 也放在这个总体之中，在 
这个神话中，一个岳母供女婿吃鱼而不是偷他的鱼;但她从子宫取出鱼，这使 
鱼同化于类似经血的脏物。这男人组织了对岳母的谋杀，只有内脏存活下来, 
化为水生植物。在另一个圭亚那神话中，一个腿被截去的男人的内脏一直升 
到天上，变成预吿鱼汛的星座昴星团 M 135 , OC ， 第318 〜 319 页）。 

在从图库纳人神话到圭亚那神话过渡时，社会学框架保持同一，尽管 
有两个项男女对换 ：（ 母亲——儿子， 赛子） ㈡ （母亲 一 女儿，丈夫 
但是，身体的各部分和它们产生的星座因情形 而异: 带或不带大腿的小腿 
变成猎户座;内脏变成昴 星团; 躯干、头和手臂形成后发星座。任何一个神 
话都没有全部完成这一分为三。它们仅仅肢解身体，时而取下内脏，时而 
取下下肢，时而取下躯干连带头和手臂。但是，如果就女英雄为躯干女人 
的图库纳人和卡利纳人神话 （其他神话已在别处讨论过，参见 CC ， 同上; 
MC ， 第261〜263,281〜282,337〜338页）来考察这一点，那么，就可以清 
楚地看出情形究竟如 何:这 躯干女人自愿 ( M 354 ) 或不自愿地 ( M 13() ) 与其身 
体其余部分分离；因此，她丢弃了把腹部(连带内脏）和腿相连接的一个身 
体部分即昴星团和猎户座的解剖学象征，而它的作为星座同样具有连接 
功能，因为人们看到它们在天空中在一起。于是，身体的上部变成后发星 
座的解剖学象征，而它的赤经应和大熊星座与乌鸦座的赤经相同，而这组 
星座作为总体来说则与另一星座组在变相上处丁冲突。昴星团的升起略 
微超前于猎户座的升起，它报告捕鱼丰收；后发星座的升起取消这种报 
告，因为这发生在鱼从湖中暂时消失，小河里缺水的时候。然而，图库纳猎 
人的躯干女人在明确地失去了其下半身，变成鹦鹉而不是星辰时，也起着 
这种作用。从此之后，她再也不去捕鱼，尽管不久前她还负责向印第安人 
提 供鱼： 
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丰收的捕鱼 

(10 月 ： 后发星 座）： 

歉收的捕鱼 

(6 月 ： 猎户座和昴星 团）: 



这种类型对立也存在于更南面的地方。例如，卡杜韦奥人把森林和 
平原的起源追溯到两个孩子，他们分別产生干一个婴儿的上半身和下半 
身，他的母亲为了杀死他而把他截切成两半。这对孪生兄弟偷取籽粒撒 
播。它们发芽，产生了树。树容易拔除还是无法拔除，取决于播种的兄弟。 
于是，“矮”兄弟成了森林的创造者，“高”兄弟成了平原的创造者。不久以 
后，两兄弟偷取了一个脏老妪煮的豆，她的汗水滴进锅里。“高”兄弟害怕 
中毒，“矮”兄弟毫不犹豫地吃下这餐，他发现它味道很美 
第 37 〜 39 页）。 这样 ，“ 高”兄弟两次显得胆小无能 ，“ 矮”兄弟则显得胆大 
能干，这证实了圭亚那印第安人神话中象征后发星座的半身，和象征昴星 
团与猎户座的半身所分别具有的负面的和正面的价值。 

最后还要注意到，在圭亚那和亚马逊河流域，第二个对立重组了我们 
刚才略述的对立。猎户座、后发星座一起处于太阳的一边，作为“它的右 
手” ( M 13 。） 或者它的“支撑” ( M 279 )。 另一 方面，昴星团处于月亮的一 边：月 
晕的组合变体 ( M 28 )， 而猎户座与它相对立，其时猎户座化身为花豹于月 
食之际吞吃掉月亮 ( Nim . :13, 第 142 页 ）（ 参见第 26 页图 表）。 

我们已经看到，在亚马逊北面的关于后发星座起源和不利于捕鱼的 
季节的起源的神话反转了源自圭亚那的关于猎户座（或昴星团）起源和有 
利于捕鱼的季节的起源的神话。不过，同样确实的是，这个图库纳人神话 
在其第四插段中反转了这后一组神话，在这个插段中，躯干女人致力于超 
自然而又相当凶险的捕鱼，她靠用其残缺身体吸引鱼，由此引来了数量惊 
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人的鱼。实际上，这样的鱼汛只有在5月和6月里(昴星团晨间升起时期) 
才发生，这时，迁移的鱼群沿河上溯，游到各个支流。这神话援用了这现 
象，但它把这完全归功于英雄，后者的独木舟垂直地竖立在水中（被截下 
的腿转变成整个天空），并变成另一个天 体:不 是像腿那样的星座，而是东 
方的虹霓；因为，以这独木舟产生的水妖的真正身份就是这样，而且，这神 
话还说明，这水妖也是鱼的主人 (Nitric :13, 第 120 页和注⑯）。 

后发星座 / 

4 

(主动关系 ：“手 ”） / 


猎户座-^~一一昴星团 

(被动关系 ：“支 撑”） / 


太阳 月亮 

因此，除了明显的季节代码之外， M 354 还诉诸潜在的天文学代码。弄 
清楚了这一点，我们就应当特别注意第四插段的一个细节，我们还没有讨 
论过它。这女人被乘独木舟追赶的人追上了，遂躲进岸上疾行的人群后 
面，结果她丈夫和陪伴的姻兄弟只能化身为鸟才可接近她，两只鸟各栖止 
在这女人的一个肩头上。仅仅借助组合链，看来还不大可能解释这序列。 
能否如同我们已为截成碎块的女人(这情形提出了一个同样类型的困难) 
所做的那样也借助天文学聚合体来阐明这序列呢？ 

作为 M 3 S 4 的躯干女人的对偶， M I3 。的女英雄老妪因不听从一只习见 
的鸟/ Petoko /(Pitangus sulphuractus )的劝告而遭厄运，这是一*种霸鹣科 
的鸟，今天印第安人把它的叫声解释为邀人人水 （ Ahlbrinck ， 词条 
batapo ” ，“ petoko ”） 。在巴西农民看来，它是 在说： bem - te - vi ， B 卩“你听我 
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说!”这是一种食肉、食鱼和食虫的鸟，它喜欢停在牛背上，吃吸血的扁虱 
(Ihering， 词条 “bem-te-vi”;Brehm: 《鸟 类》， I，第549 页）。 

一个圭亚那猎户座起源神话在上一卷里已讨论过，已知它有许多异 
本 (IVW — MmMC， 第 277 〜 278 页）。 它派两个姻兄弟去追赶杀死他们 
姊妹的丈夫。这凶手丈夫创生了三种预报危险的鸟。在佩纳尔收集到的、 
科赫一格林贝格 （1， 第 269 页)复述的一个异本中，它们是一只猛禽 “cara- 
carapreto”（ Ibycter awerZazwws) 和两只食谷鸟，属于种 Cassidix oryziuora 。 

属的鸟尽管学名如此，但其食性似乎极其多变，不排斥寄生于大 
哺乳动物的昆虫，它们也觅食像它们一样属于拟椋鸟科的其他鸟。可以 
说，从美洲大陆的北部到南部，神话都井然有序地致力于判明这个科的各 
个属或各个种，以便把看守者、保护者或顾问的职能赋予同一个神话题材 
的各个组合异本所使用的这个科的极其多样的代表。在北部，与南美洲 
的拟掠鸟相对应的是草地戮（ Sturnella magna ) 、长刺歌雀 （ Dolichonyx 

和 “blackbird” [黑鸟（种名 Agelaius)~\ Q 我们在后面还会遇到 

它们。 

阿尔布林克发表的版本（词条 “peti”， § 9) 援用两种 鸟：仏 种和 
小犀酷属 awf ，它们吃貘的寄生虫 （Goeje: 1，第56〜57页），因 
此就食物而言与 M 13 。的 bem-te-vi 相一致。 

如果图库纳人神话的英雄或其姻兄弟转变而成的鸟也是犀鹃属（可 
惜，对这一点我们并不了解），那么，我们就得到了一条能追踪一个天文学 
聚合体的线索，因为图库纳人 （M 358 ) 从树叶产生了深蓝色或黑色的这种 
鸟，这叶子被一个乱伦的兄弟在他姊妹用生殖器分泌的性液弄脏了他的 
脸之后用来擦干净脸 (Niia :13,第 143页）。 像从美洲大陆的一端到另一 
端以及以外的地区 (参见 CC， 第 385〜387页） 已知的这神话的大部分版本 
一样，这兄弟也变成月亮。因此，这个图库纳人版本把 Crotophaga 属与这 
天体的阴影也即与它的相对晦暗联结 起来; 我们还记得，的金刚鹦鹉 
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女人在被两只鸟追着时“被蚀”。巴凯里人把日食归因于犀鹃属用它的双 
翼盖住这天体 (St e men : 2, 第 459 页）。尼明达尤在上述本文中含混地描绘 
了 M 358 的鸟： “一 种树林吐绶鸡 、一种 ⑽讀 (小犀鹃属，新属） ，或某种别的 
黑色鸟。”但是，小犀鹃属是和黑犀鹃属一样的鸟 （ Brehm: 《鸟类》 n ，第 125 
页），而且“吐绶鸡”这种叫法也不大适合它，犀鹃属全都属杜鹃科。另一方 
面， an£i-guassO 鸟这种大犀_|属 （Cro 纟 ophaga mazor) 长 45 厘米，尾部更像 

野吐绶鸡，它的习性与的第四插段很一致，这插段终止于迁移鱼的出 
现:“当鱼溯流而上时，人们有时所称的 anu-peixe 鸟在夜间伴随着 pirace- 
ma 鱼迁移，捕鱼为食。 ” （ Ihering ，词条“ an{i-guassCi” ） 

有一个普埃尔切人 （ Puelche) 神话 （M 湖）提供了与此类似的迹象，但 
由于地理上相隔遥远，因此我不敢贸然将这些迹象与它们相比。由于这 
个缘故，我想很简短地描述一下这个神话。两只黑鸟吃了太阳的儿子，因 
而造成了黑暗。为了逮住这两只鸟，月亮和太阳先后乞灵于化身为食腐 
肉禽。月亮无能为力，太阳成功地抓住了一只鸟，但没有抓住另一只鸟，后 
者已吃掉了这小孩的两块小骨头，使他不能复生。接着，太阳召来动物议 
决白昼和黑夜各自的长度以及各个季节的长度。当取得一致意见时，月 
亮和太阳（它们是兄弟）升上天空，但月亮大声抱怨,结果激怒犰狳从洞穴 
中出来，抓破了月亮的脸面。这是月亮的阴影的起源 （ Lehmann - Nitsche : 
9,第 183〜184页）。 

就这个神话而言，目前只要确定日期就够了。我在后面还要确定，本 
卷处理的各个问题必须诉诸南美洲的南部地区和安第斯山脉地区的神 
话。另一方面，不必为 M 359 中同时存在许多题材感到惊讶。对于这些题 
材，很容易在源自北美洲北部地区的神话中找到示例。例如，动物对白昼、 
黑夜和季节各自长度的审慎 考虑; 吃了尸体又拒绝偿还一块小骨头的野 
兽阻碍复活[奥吉布瓦人的侧支萨利希人 （ Salish )]。 最后，死亡和季节周 
期性的起源这个双重题材与一种很特殊的天空构形相联系，这种构形从 
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一个天体——太阳或月亮 一一 的两个方面来安排两个星辰、两颗行星或 
两种气象学现象(幻日）。 

这个简短的探讨证明，在相隔遥远的一些地区里存在着同样的神话 
学题材。如果注意到，我的眼下加以评述的这个图库纳人神话与北美洲 
北部地区以及直至西伯利亚也可以遇到的题材有着惊人的亲缘性 （参见 
Bogon ^ l )， 那么，这种探讨就显得更保险了。科里亚克人 （ Koryak )、 爱斯 
基摩人，钦西安人和卡思拉梅特人 ( Kathlamet ) 都有取各不相同形式的关 
于一个男人相继娶许多动物为妻的故事。他一个接着一个地失去她们， 
而这往往是她们的不属于人的食物引起误会的结果。例如，钦西安人神 
话 ( M 354 b ; Boa S : 2 , 第18 4 〜185页）的鸭妻储备了大量蛤贝为食，但部落首 
领因看到这种下贱食物而感到蒙辱，遂下令把这妻子抛入 大海; 结果，这 
女人失踪了。这里可以认出 M 354 的开场。 

事情还不止于此。像 M 354 —样，北美洲的各个版本也留心讲述人类 
生活最初时代的故 事:“ 从前，很久很久之前，这边的居民都娶雌动物，包括 
鸟、蛙、蜗牛 、鼠 等等为妻。有一次 ，一 个大首领也这样做了…… ” ( 上引书， 
第 17 S 页）。 同样，一个源自东部克里人 ( Cree ) 的版本这样开 头：“ 远古时 
候有一个男人，他逐一尝试娶所有动物为妻，以便看看哪种雌动物最为能 
干，可以以之作为伴侣。他尝试了驯鹿、狼、麋、紹、野猫、水獭、鸦泉、槐 

鸟、海狸 . ” ( M 3 S 4 t ; Skirmer : l ,# IO 4 〜107页） M 354 的英雄只与他的母亲 

一 起生活 ;一 个梅诺米尼人 ( Menomini ) 版本的英雄只与他的姊姊一起生 
活，当他失去了海狸妻子后，他因悲痛过度而发疯，其行为让人惊异地想 
起图库纳人神话所描写的猎人蒙马纳基在金刚鹦鹉妻子失踪后的行为： 
“他因悲痛而崩溃，决定绝食而亡。” ( M 354 d ; Skinn er - Satt er lee , 第377页） 

在下一卷里我还要再详细地讨论这两半球神话中天文学代码所提出 
的各个问题。在此我仅仅指出，在图库纳人看来是瘟疫流行征兆的绿色 
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日晕 ( Nim . :13, 第 105页）很可能是 幻口； M 354 的第四个插段末的韦皮山 
是神祇的居处 （上引书，第 141页）;最后，两只鸟栖止在一个试图逃逸的超 
自然人的双肩上所提示的三位构形酷似北美洲神话对称地加以应用的三 
位构形。然而，亚马逊和圭亚那也提请我们注意天文学三元组。 

M 360 陶利 潘人: 月亮的两个女儿 

从前，月亮是人，与他的两个成年女儿一起在地上生活。月亮不 
意偷走了他喜爱的一个漂亮小孩的灵魂，他把这小孩的灵魂关在一 
个倒覆的锅子下面。人们派一个好斗巫士去寻觅。月亮自己机智地 
躲藏在另一个锅子下面，并告诉女儿不要泄露隐匿地。但是，这巫士 
打碎了所有锅子，发现了灵魂和偷儿。月亮决定和女儿一起退回天 
上，他负责照亮灵魂之路即银河。 （ K.-G. :1，第 53 〜 54 页） 

传述者解释说，这两个女儿是两颗行星，她们各生过一个她们父亲的 
儿子。在另一个神话又可以看到她们，它说，所关涉的是金星和 木星： 

陶利潘 人:月 亮的两个妻子 


月亮卡佩 (Kapei) 有两个妻子，名字都叫卡尤阿诺格 （ Kaiuan6g ) ， 
一个在东，另一个在西。他轮流着与她们每人过。一个给他吃得好， 
他 发胖； 另一个虐待他，他消瘦了。他到第一个妻子那里去发福一番， 
再回到第二个那里，如此以往。两个妻子相互 嫉恨； 她们也住得相距 
很远。这个好厨娘宣 称:“ 永远如此!”由于这个缘故，印第安人今天仍 
有许多妻子。 （ K.-G. :1 ，第 55 页） 

两颗小星处于一颗大星左右两侧而形成的三元组，显得和 M 354 中两 
只鸟栖止在女英雄肩头所例示的三元组同系。当我们注意到下述一点 



32 神话 学:餐 桌礼仪的起源 


时，这种相似就益发 显著: 与天体妻子一个是好厨娘，另一个则不是这样， 
图库纳人神话中的两只鸟也分别产生于一个好猎手和神奇渔夫丈夫的转 
换和一个无能姻兄弟的转换。圭亚那和亚马逊的神话所援用的构形在大 
陆的南端火地岛的奥纳人 ( Ona ) 那里也可见到。在那里，造物主克翁依珀 
( Kwonyipe ) 变成了天蝎座的星辰心宿二 ( Amai ^ s ), 在它的左右两侧可以 
看到作为他的妻子的两颗星辰，而他的敌人査什一基尔切什 （ Chash - Kil - 
chesh ) 孤处在很远的南方，化身为老人星 （ Canopus ) 闪烁 （ Bridges ， 第434 

页）。现在，这里还有一些三元组，它们源自其消息和 M 354 所传递的消息 
同属一组的两个神话。 


M 3.2 马库 希人: 猎户座的带、金星和天狼星的起源 


从前有三兄弟，其中只有一人已婚。未婚者中一人为人很好，另 
一个人很懒，以致前一个人决心杀死他。他借口采集谷粒，叫这懒汉 
爬上 urucu 树 ( Bz •: moreWawa )。 他趁机坐在一根树枝上，用铁杖穿透 
这懒汉。伤者跌地而死。凶手割下尸体的腿，走了。过了一会儿，他 
又回到犯罪现场，在那里遇到姻姊妹。他说 :“这 些腿能有什么用呢？ 
只能用来喂鱼。”他把它们扔进河里，它们变成了 surubim 鱼（大鲇 
科）。尸体的其余部分被丟弃，但这亡魂升上了天空，变成了猎户座带 
的三颗星辰 ：尸体 在中间，两边各有一条腿。凶手变成了 Caiuanson 
即行星金星（试比较 M 361 :月亮 的两个妻子的名字 Kai ua ii6g )， 已婚的 
兄弟变成 Itenha 即天 狼星； 这就是说，这两颗星邻近那个兄弟的位 
置，它们为了惩罚他而永远注视着他。 （ Rodrig ues: l ， 第 227 〜 230 页） 


第二个神话接着上述 神话: 




第一篇切成碎块的女人之谜 33 


M 363 马库 希人: 某些星辰的起源 


一个名叫佩乔索 （ Pechiogo) 的印第安人娶了个名叫尤厄雷 
(Uer6) 的雌癞蛤蟆 为妻。因为她不停 地叫： Cua! Cuaj Cua! Cua! 
……所以 ，他 发怒了，伤 害她， 从臀部上面截下腿。这肢体变成了 sur- 
ubim ， 身体其余部分登上了天，以便受害者的兄弟厄佩皮 ， （Epepim) 
会合。 （ Rodrigues;l ， 第 231 页） 

据说，这个厄佩皮姆就是 M 362 * 的已变成猎户座的带的可耻兄弟。 
巴博萨 • 罗得里格斯似乎认定，凶手丈夫为老人星。科赫一格林贝格倾 
向于认为，他是天狼星。他认为，陶利潘人和马库希人叫它 /pijoso /。 可 
见， M 362 中关涉的星辰 /itenha/ 不可能是天狼星 （ K .- G . :1，第 273 页）。为 
了解决这个困难，应当遵照巴博萨 • 罗得里格斯就另一个神话(河 131 ^第 
224 页，注②)作的提示 :“尤 厄雷标示一颗星辰，，，也弄清楚隐藏在癩蛤蟆 
名字背后的是什么星辰。尽管有这些不确定性， M 363 还是回到了我们用作 
出发点的图库纳人神 话:蛙 妻被一切为二，她的下半身化身为鱼的一个种 
(通过变形或者通过吸收），就像 m 354 的异本 m 13 。中也发生过的情形那样。 
另一方面， M 354 的躯干女人是偷孩子（其实 是她自己的 孩子； 我在第 47页 
上还要回到这一点 上来）的蛙妻的组合 变异； 然而，在我正在讨论的这个 
神话组里，月亮作为偷孩子的角色出现 ( M 3tt) )。 

科赫一格林贝格(上 引书） 肯定有理由把这些神话与考虑猎户座、毕 
星团和昴星团的起源的神话相比。不过，不要忽视一些看来意味深长的 
差异。本《神话学》前两卷已对关于这三个星座的起源的圭亚那神话 
< M 28； M 134 — M 136 ； M 279 a , b . c ； M 264 5 M 285 ) 作过详尽讨论，因此，我现在限于用 
图来说明它们的 模态： 
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猎户座 

毕星团 

昴星团 


M 28 : 

腿 

• 身体 

//妻子 

( 瓦劳人） 

M285 : 

//丈夫 

//雄貘 

• 妻子 

( 卡里布人 ？) 

M264 : 

腿 

//雌貘 

//身体 

( 卡里布人） 


这就是说，从高到低 :残废 的丈夫的腿和身体及其妻子（犯罪的姻兄 
弟留在地上）•，残废的丈夫、诱奸者偕被诱奸的女人（这次被截的腿在系统 
的外 面）; 最后，同一个英雄的腿和身体，他被自私的雌貘（因此，她是非妻 
子)肢解。可以用更便利的方式来表示这个变换 总体： 


M 28 : 

腿 

身体 

妻子 

( 猎户座） 

( 毕星团） 

( 昴星团） 

M$>R5 2 


身体 

雄獏 妻子 


( 猎户座） 

( 毕星团）（昴星团 ) 

M 264 : 

腿 

雌貘 身体 


( 猎户座） 

( 毕星团）（昴星团） 



腿始终是猎户座，妻子始终是昴星团，貘始终是毕星团。只有残废的 
身体似乎可与三个星座中的任意一个互换。 就猎户座= 腿而言，每次行 
为都与妻子相反的罪人或者处于系统之外，或者处于系统之中。 就毕星 
团= 貘而言，这动物是雄的或者雌的，是引诱者(性的)或者反引诱者(食物 
的）。 就昴星团=赛 子而言，这妻子或者钟爱丈夫，或者厌恶丈夫。因此_ 
我们至少得出了系统的梗概。 

现在我们来考察属于同一族的第二组神话，但这里妻子变成地上 
动物 ：刺鼠 、蛇或犰狳，而不是变成星座。因此，我把它安置在图的 
外面： 
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猎户座 

毕星团 昴星团 


M,, 4 : 


丈夫的内脏 

( 阿卡韦人？） 

MkM]36 : 

腿 

丈夫的身体 

( 陶利潘人阿雷库纳人 ) 

^265 : 

丈夫的身体 

丈夫的兄弟 

( 瓦皮迪亚纳人） 


在这组神话中，当身体（包含内脏的部分）在猎户座的角色上取代腿 

时，兄弟在昴星团的角色上取代妻子。这个神话组与第三个神话组结成 

过渡关系。第三个神话组的特征 也是: 妻了消亡或转变成受 害者； 有一个 

或两个兄弟介入;根本不提及昴星团，从而加强了上一个神话组中之未提 
及毕星团（图4)。 

因此，在毕星团和昴星团先后从系统中消失的同时，可以观察到两种 
现象。首先，构成不变因素的天文学三元组缩减为仅仅是猎户座的带，而 
后者分解为三颗不同的星辰。其次，第二个三元组产生于第一个三元组 
之一分为二，它扩充到了猎户座一毕星团一昴星团系统之外。这个三元 
组对这个系统只保留了猎户座的中央部分即带和两颗相隔较远的星的左 
右两 侧翼: m 363 中的两颗无名星、 m 362 , 的-颗无名星和行星金星。行星 
金星和 M 36 。一 M 36 ! 中与月亮相伴的天体相同，而这几个神话描述了一个外 
部三元组，其岀没方位角与 m 362 -— m 363 的三元组相同，但从形式的观点看 
来，它同 M 362 — M 363 借之描述猎户座带的内三元组相对称，而我们不会忘 
记，猎户座处在太阳的“一边”，因而与月亮相对立 （上引书，第 24 页）。那 
么，在马库希人理论中昴星团的情形怎么样呢？其起源属于一个截然不 
同的神话的题材，不过这神话在北美洲是众所周知的，在其中，毕星团以 
动物的颚的形式再现 ( M 131b: 参见 CC ， 第 316 页和注 ⑮）。卡利纳人那里也 
有这个神话，它把猎户座说成是一个腿被截去的人在天上的化身 （ M 131( . ; 

△1111^1«^ : 词条“31出0”，“卩66，，） 0 
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从这个讨论可以引出什么结论呢？在圭亚那的偏僻地区，人们已确 
定有两种传统共存着，它们也存在于北美洲的北部地区。一方面是与由 
两个小项对称地包围一个大项而形成的一个天文学三元组相关的 传统; 
另一方面是使昴星团起源于七人升天的传统，这七个人最常见的是小孩， 
他们有时是贪吃者，有时是挨饿者。在圭亚那的别处，这第二个传统 (在靠 
南部的地区也得到证实，参见 CC ， 第 315〜316 页） 消失了，以利于另一个 

传统，后者利用假借自第•个传统的二元组概括来对昴星团、毕星团和猎 
户座的起源作一致的解释。我们要小心避免断定 ，一 个程式比另一个更 
古老。如我已在《生食和熟食》（第296页，注⑬）中所指出的，这种瓦劳 
人一卡里布人图式在爱斯基摩人那里也存在。因此，我们在跟两个独立 
转换打交道，而它们是同一些材料在北极和在赤道的产物。但是，立刻就 
可以看出这种重复出现事实的发现对种族学理论所具有的意义。只要把 
结构分析推进到相当程度，各门人文科学就可望像各门自然科学那样也 
达到这样的层面••在各个地区和在各个不同的时代，同一些经验以同样方 
式展现。这样，我们就已经能够检验和证实我们的理论假说。 

不过，我们还未到达进行检验和证实的起步，现在只要迂回曲折地证 
明这样一点就 够了: 从一个特定视角来看，图库纳人神话 M 354 和卡利纳人 
神话 M 13 。 仍然作为一些神话的负转换出现，这些神话把捕鱼的绝对起源 
或相对丰盛跟同时体现在社会学、气象学和天文学诸层面的许多不同的 
转向联结起来。承认了这一点，就可以以较为简单的方式表达把关于某 
些星座起源和丰盛捕鱼的起源的圭亚那神话和 M 354 的关于鱼的起源的第 
四插段联结起来的关系。 

实际上，这些圭亚那神话讲述/被姻姊妹 （ M 28 ) 、妻子 （ M l 35 — M ⑶， 
M 265 ， M 285 )、 兄弟(?4 134 )或 姻兄弟 （ M 279 )/ 致残的英雄 的故事，尽管他爬在 
树上，或尽管他 乘独木 舟远走，但残废直接或间接地导致水中鱼的丰盛/ 
以及在夜间 的天空 中存在猎户座/。 M 354 的第四插段的第二个序列提供了 
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一 种对称的构造，因为它关 涉树即 未来的 独木舟 ，后者/被英 雄致残 （=被 
砍伐和掏空)八而不顾其 姻兄弟 (他通过窥视来干扰这工作 )/; 这残废导致 
水中鱼的丰盛/,以及白昼的天空中存在虹霓/。归根结底是这样的双重转 
换: 猎户座^虹霣，夜0日， 反映了一种循环代换 :英雄 — 树，树—姻 
兄弟，姻兄弟—英雄。 可以注意到，如果说在 M 279 中被姻兄弟致残的英雄 
成功地乘独木舟逃掉，那么，在乂 354 中姻兄弟被囚禁在独木舟即被英雄致 
残(砍截)的一棵树的下面。但是， M 134 、 M 135 使英雄的妻子被囚在一棵中 
空的树里。 

如果用于制造独木舟的 “bum chiimbo ” 肯定属于月桂科，如勒库安特 
(Le Coime ， 第260页）所指出的那样——可惜没有明确说明是什么属，那 

么，还可以从英雄殉难所在的树所属的种得到论据 : M 136 、 M 362 中是 urucu 
(Bixa orellana ) ; M 135 、 M 285 中是鳄梨 （JPersaa gratissima ) : 

ITien many ripening fruits they saw 
Bananas sweet were there ； 

But still the man would climb that tree 
Where he his faVrite could see 
The u avocado n pear. 

这时他们看到许多成熟的果子 
有甜甜的 香蕉； 

可是这人还在爬那棵树 
在那里他能看到他軎爱的果子 
“鳄梨树”的梨子。 


(布雷特 :1， 第 193页) 
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Persea 属于月桂科，这个科包括各个不同的种，它们的木头比水重， 
可用来制造独木舟 (Spruce， 第1卷，第100页，注①，第160〜161，413 页； 
Silva， 第184页，注⑲; Lowie: 10,第9页； Arnaud) ，尤其是假 鳄梨：图皮语 
叫 /abacati-rana/(Tastevin: 2,第689页）。 

把鳄梨树和橙色胭脂树相对立而又相关起来的理由现在尚不清楚， 
除非可能是胭脂树科和月桂科同属于热带美洲最古老的栽培树。甚至非 
常原始的农业部落也悉心栽培橙色胭脂树，而鳄梨树似乎很早就已在哥 
伦比亚栽培了 （Rei C hel-Dolmato£f : 3, 第85页），在墨西哥也在里埃哥 （E1 
Riego) 时期（公元前6700—前5000 年； McNeish， 第36页）就已栽培了。 
这两科树木提供了摩擦或旋转生火用的木棒(胭脂树科，栽 Barrdre， 第178 
页；月桂科，载 Petrullo, 第209页和图版13,1; Cadogan: 4,第65〜67页）。 
也许还应当把下述两者对立 起来： urucu 的籽粒和鳄梨树的 果子。 前者的 
功能本质上是文化的，因为它们提供了红色染料，在土著的装饰中占有地 
位。后者(籽粒较少，但很大，且可食用)极可口，不仅人，而且所有动物，甚 
至大食肉兽也都爱吃 （Spruce， 第2卷，第362〜363页，援引 Whiffen, % 
126页， 注②; Enders， 第469 页）: “一个众所周知的事实是，所有动物都食 
用鳄梨，猫科动物也极其爱吃……可以肯定，所有种动物都是为果子吸引 
而聚集在这种树下面的” (Spmce， 第2卷，第376页）。如果说 umcu 属于 
文化，那么，“月桂树”看来至少在瓦劳语中有着超自然的内涵，瓦劳语从标 
示林妖的名字 /hep U ，hebu/ 派生出月桂树的名字 /hepum/。 月桂树因此作 
为“妖精树”出现 (()sbom:3, 第256〜257页）。最后，标示 “louro chumbo” 
的图库纳语名词 / a:ru - pana / 从一种黄花夹竹桃属的名字 / a:ru / 派生而来 
(Nim. :13,第56页）黄花夹竹桃属属于夹竹桃科，但其中至少有一种被称 
为 nernfoLia 即“带月桂蔷薇叶子的”，它结可食用的果子，尽管树液有毒 
(Spmce， 第1卷，第343〜344页）。它也属于夹竹桃科，而我们今天也把 
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它与月桂树归为同类。 

尽管我们还拿不准这些神话賦予月桂科植物什么地位，但上述全部 
考虑都倾向于同样的结论:为了使解释成为可能，图库纳人的猎人蒙马纳 
基神话 ( M 354 ) 应当传达跟关于猎户座和昴星团的起源的神话一样的消息， 
同时又用作为卡利纳人的后发星座起源神话借之传达相反消息的词汇。 
因此，在从一个神话组过渡到另一个神话组时，代码保持相同，但语汇不 
同了，或者消息反转了过来。然而，这程式仅仅适用于 M 3 S 4 的中心部分, 
我们还记得它专门关于鱼的绝对起源和捕鱼的相对丰盛。这里引起了另 
一 些问题，我现在就转向讨论它们。 
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n 黏附的半身 


如果不脱离圭亚那神话，那么，只要不对也源于热带美洲的 M 357 另眼 
相看，我们就能在开始时解开被截切成碎块的女人之谜。可是，后来也即 
那个叙述这女人的上半身依附在丈夫背上，吃掉丈夫的食物使他挨饿，又 
用排泄物玷污他的插段有着怎样的含义呢？南美洲神话提供了这个故事 
的少许例子。这里首先是一个亚马逊 异本： 

乌依托托 人:滚 动的头 

一个印第安人喜欢在夜间打猎，惹怒了林妖。林妖们遂决定每 
天夜里趁猎人不在之机侵袭他的茅舍。它们在那里切割他妻子的身 
体。当听到这男人为报告他回家而发出的习惯声响时，它们又把这 
身体重新拼合起来。这女人在遭此折磨之后健康趋于恶化。 

疑惑的猎人决定惊吓林妖。它们逃跑了，丟下了受害者，使之成 
为一堆血淋淋的 骨头； 头脱离了身体而到处滚动。它跳上了这男人 
的肩头，附着在那里。它说，它要惩罚他，因为他把妻子丢下供妖精 
泄愤。 

这头不停地嗑颚部，仿佛它想啃咬什么。它吃掉了所有食物，以 

致这男人挨饿；它用排泄物玷污他的背。这不幸者想潜入水下，但这 

头狠狠咬他，并威胁说，如果他不露出水面让它呼吸，就要吃掉他。最 

后，他借口说，要到水底放置鱼笼。这头担心淹死，便答应停在一根树 

枝上等他。这男人通过鱼笼的孔口泅水逃离，但当他回到茅舍之后， 

这头又追上了他。在那里，它自称是火女，定居在火炉中，索要木薯铲 

刀。这英雄把它们都变成鹦鹉，在月光下可以听到这种鸟啼鸣。 
( Preuss : l ， 第354〜363页) 
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一个圭亚那故事的一个简短插段讲述了一个英雄经历的许多次冒险 
中的一次，他由此认识了 一切： 

M 317 瓦劳 人:科 罗罗曼纳的一次历险 (参见 MC ， 第392〜393页） 

为着好玩，这英雄向一颗正躺在路上的人头的行进路线射去一 
支箭。这头颅实际上是恶魔，它叫了 起来： “你射伤了我，从今后要带 
着我走！”科罗罗曼纳用树皮制了一根携物带，把这头悬挂在上面，就 
像女人带背篓一样。无论去哪里，他都带着这头，还供它吃。当这头 
抢先取用这英雄捕杀的每个猎物的一部分时，它变得太重而将树皮 
带弄断。科罗罗曼纳乘机逃跑了。从这被抛弃的头中产生了蚂蚁。 
( Roth : l , 第129 页； 冗长的异本载 Wilbert ： 9,* 61〜63 页； 亦参见 
M 243 , 上引书，第34页和 MC ， 第182页） 


M ^4 b 希帕耶人:滚动的头 

从前有一个女人，她在夜里头会脱离身体。她的丈夫发觉了这 
种情况，遂在这头滚入吊床之后埋葬了身体。于是，这孤单的头便依 
附于这男人的肩头。他再也不能吃东西，因为这头吃掉了他的全部 
食物。最后，他借口说，这头变得太重了，他无法 爬上树 上去采集它要 
吃的果子。它暂时离开 了他； 他逃掉了。这头尝试了其他动物 ：一头 
死鹿，然后是一头兀鹰的尸体，后者飞了起来，把头摔在地上，跌成碎 
块，这些碎块变成许多戒指，它们会吃掉戴戒指的手指。 （ Nim :3, 第 
16〜17 卷，第 369〜370页) 

这些版本很有意思，但它们使问题复杂化而不是简化。实际上，它们 
属于从北极圈到火地岛都得到证明的一个神话总体，它的聚合尤其当包 
括凝结物质或群聚物——蚂蚁、白蚁、蚊虫、蛙、玉米浆、水流表面的泡沫、 
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鱼卵，等等的起源时必须诉诸源自两个美洲的例子。我在后面还要 
研讨“滚动的头”的问题，并始终从一个特定角度探讨它，以便可以限定它。 
这里让它出现，对我们来说用处不大，因为若把这聚合一直推广到北美 
洲——这如刚才所看到的是怎么也避免不了的则就可以更为简单地 
提出纠缠的女人的问题，并可给出可迅速加以证实的解决，却无须动用许 
许多多神话，而光分析这些神话就需要整整一卷书。 

因为我们不能完全避而不谈，所以现在来考察一下北美洲的神话，那 
里对纠缠的人物有很好的说明，这种人物首先由男性化身 例示： 

M365 黑足人 ( Balckfoot ) :躯干男人 

一个年轻战士答应把在战斗中失去双腿的一个同伴背回营地。 
每当让这残废者吃东西时，食物便从他的残废身体的下部掉落了。 
当必须泅水过河时，人们把这躯干男人放在一条筏上牵弓|，但战士们 
疲乏极了，因此丟弃了这筏，于是它开始漂泊无定。 （ Wissler - Duvall , 
第154页) 


易洛魁人[塞尼加人 ( Seneca )]: 纠缠的男人 

(一个古老神话的）英雄一天在路上遇到一个残废者，后者脚浸 
在水中。英雄看到他很痛苦，遂起怜悯之心。于是，英雄想给他弄平。 
这人艰难地爬到救他的人的背上，拒绝再下来。为了摆脱他，这英雄 
首先尝试用背摩擦山核桃（种名树干，然后再把受折磨者放 
到炉火上烤，甘冒自己也被烧焦的危险；最后，他被这包袱弄得濒临 
绝境。他觉得重获自由无望，于是决定上吊，另一个人也要这样做，他 
们的头颈穿过同 一 根树皮绳打的结，绳索挂在美洲椴树 （ Tiliaameri - 
ozmz ) 的树枝上。但是，他未获成功。最后 ，一 条魔狗把他释放了。 
( Curtin - Hewitt ， 第677〜679 页； 参见 L . - S . ；13) 





44 神话学•.餐桌礼仪的起源 


现在，这里是女性 人物: 


克里人[香草人 (Sweet Grass ) : 凝块小孩] 


在人兽不分的时代，一头非常贪吃的灰熊使臭鼬和它的丈夫獾 
挨饿。这夫妇俩决定逃跑。这熊只给它们留下一点野牛血。臭鼬把 
这血放进锅里，血在那里变成一个神奇小孩，迅速长大。臭鼬便和儿 
子一起杀死了这熊。 

后来，它又在一次魔法争斗中战胜了另一头使全村人挨饿的熊。 
作为胜利的代价，它得到了熊的女儿为妻。另一个嫉妒的女儿劝一 
个老妪依附到英雄的背上，英雄为了摆脱她，只好再变成凝血。这老 
妪立即变成了“ pig - vermilion ” (“猪朱砂” ) ③和发磷光的蘑菇。村里的 
所有其他居民都变成熊、狼、狐、野猫和郊狼。当英雄回到亲人那里 
时，他发现他们变成了獾、鸡貂和其他可食用动物。 （ Bloomfield : 1，第 
17期，第99〜120页） 

在第一个异本 ( M 368 ; 同上期刊，第22期，第194〜218页）中，联姻问 
题转移到了第一位。这英雄尚未到婚配年龄。只有一个年长的女人答应 
结婚。但他拒绝她。她大怒，遂依附到他的背上，用体重压垮他，不让他吃 
东西。当一个陌生人把他解放出来时，他已半身不遂。尽管这陌生人穿着 
带毛的皮衣，愚钝而又丑陋，但这英雄还是叫他“姻兄弟”，并娶他的姊妹为 
妻。后来，这一家全都变成鼠。 

阿西尼本人 ( Assiniboine ) : 纠缠的女人 

从前有个英俊少年。他对姑娘不感 兴趣， 尽管她们全都很喜欢 


③这涉及一个语源上像是这样的土语复合词，但布卢姆菲尔德 ( Bioomfield ) 未作解释。 
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他。其中有一个特别漂亮，单独和祖母一起过。她向这男孩求爱，但 
像别的姑娘一样也遭拒绝。她向老妪诉苦。老妪盯住这男孩，当他走 
近她时 ，她谎 称不能行走。他答应背她走一小段路。但是当他想卸下 
她时，却怎么也摆脱不了她，奔跑，顶住树撞击，都无济于事。他哭了， 
女人们都来帮助他，但这老妪吼道 :“别 烦我！我是他的妻子！”这英雄 
的父亲庄严许诺，谁能把他解放出来，他儿子就娶谁。所有女人都来 
尝试，但一一归于失败。来了两个漂亮女人，她们隔开一段距离站着, 
然后向英雄走去。这英雄太累，已顶住腹部睡着了。她们全神贯注各 
拉一边（参见 M 354 , M 361 ) 0 试到第四次，她们撕裂了这老妪，把她杀 
了。这男孩的背部撒满了尿。两个救护者替他洗干净，悉心照料。他 
很快就恢复，娶她们为妻。 （ Lowie :2, 第180页） 

按照传述者的说法，这个故事提到了蛙的长时间交尾 (上引书 ，注②）。 
我们不去注意各个不怎么丰富的中间版本 [ M 369b :达 科他人 （ Dakota ), 
Beckwith ： 2,^ 387〜389页 ; M 369 e : 克劳人 （ Crow )、 西姆斯人 （ Simms ) ，第 
294页； M 369d :斯 基迪人 （ Skidi )、 波尼人 （ Pawnee )， G . A * Dorsey : 1，第 302 〜 
303 页]，直接就转到考察大草原的另一端，那里也流行这种 解释： 

M 370 维奇塔人 :纠缠 的女人 

从前有个年轻的军事首领，他决定组织一次远征，去讨伐北美松 
鸡 （“ prairie - chicken ”， 种名 Tympamuchus ) 0 这时候，这些鸟形成一支 

欺诈的民族，非常令人可怖，尤其因为他们两手能左右开弓。打猎归 
来时，这英雄照例等所有同伴都安全到达对岸后再自己渡河。突然 
来了一个老妪，要求他帮助。他答应背她。但她坚持要求他一直背到 
他们去到的那个村子，这时天已黑了。这老妪又拒绝下来，她对英雄 
解释说，她已决定嫁给他，以此惩罚他总是拒绝接近女人。这英雄屈 
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图5北美松鸡 

[据布 雷姆: 《动物生活 》 (La 心5 animaux ) ，第4卷，第329页] 

从了，条件是她要放开他。这老妪什么也听不进。她说，她要永远缠 
住他。 

这英雄也与他负荷的包揪一起吃 ，一 起睡。这老妪在他身上解 
大小便，这男人明白，如果再没有人来释放他，他会很快被脏死的。 

人人都来试着救他，但个个劳而无功。最后，龟答应组织一个仪 
式，其间它用箭射这老妪，使她一块一块落下来。人们收拾这场灾难， 
绐英雄的背包扎。这老妪的名字的含义为“无论见到什么都依附上 
去的东西”。这名字今天仍用来标示绿色树蛙。 

因为害怕再来一场灾祸，印第安人便按家庭星散。他们变成了 
鸟、各种四足动物。首领一家成了鹰的始祖。 （ G . A . Dorsey : 3,第 
187〜191 页） 


属于哥伦巴亚河流域的萨利希人的桑波依尔人 （ Sanpoil ) 也讲述过纠 
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缠女人的故事。当她的承载者把她让火烤得浑身起泡而摆脱了她时，她 
变成了癞蛤蟆 ( M 37 i : Boa S : 4 , 第106页）。 

因此，我们拥有源自北美洲各个不同地区的大量证据，它们表明，纠 
缠的女人是两栖动物(或者背负幼仔的那种蜘蛛，据 M 369 b )。 现在，我们再 
回过来简短地考察一下圭亚那，以便确信，当我们在北美洲神话中历险 
时，我们并无涉足一片陌生地域之虞。 

在卡利纳人那里，普通的无尾两栖纲大蛙被称为 / pobru /。 在比喻 
意义上，这词意指“痉 挛 ”： /polom yap 01 / ，“我双腿痉挛”字面意义 则为： 
“蛙已牢牢抓住我，已在吃我。” /爸 seiri yanatai ， eseiri polorupena / ，“我的 
腿硬直了，麻木了。”字面意义 为：“ 我的腿是只蛙。” （ Ahlbrinck ， 词条 
“ pobm ”） 不要忘记， M 354 的纠缠女人是最初以一只蛙的形象出现的 - 
个人物的最后一次变形的化身。这纠缠女人也是躯干女人。由此可 
见，委内瑞拉内地的部落耶巴拉纳人 （ Yabarana ) 的思维在一个我还将 
讨论到的神话 （ M 416 ) 中釆取十分相似的路线，它提到由一个男人和一 
个躯干女人组成的最早人类，他们通过嘴吃东西，通过喉咙排泄粪便， 
后者产生了 电嫂 （Electrophorus electricus ; Wilbert : 5 ， 第 59 页； 8, 第 150 

页； 10,第56页）。实际上，我们知道，这些鱼放电，会引起痉挛，甚至 
麻痹（参见 Goej e : l ， 第4 9 页）。 

现在我们从另一个角度来考察这个蛙女人题材。我们还记得，的 
蛙女偷取了正是她自己的一个孩子。在北美洲，这种奇怪的创意也产生 
于一个蛙女人，她开始时完全口哑，但在一年的一半时间里在化身为动物 
后却能说话 ( M 372 ; Balla r d : l ， 第127〜128页）。借助许多中间神话，可以 
表明，蛙之窃取自己的孩子在北美洲代表蚌也因之犯罪的偷窃的极限形 
式，这里是偷取别人的孩子，蛙所以贪求他们，是因为他们比它自己的孩 
子 漂亮： 
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M 373 阿西尼本 人:强 夺的蛙 


一个印第安人有些漂亮的孩子。住在不远处营地的蛙的孩子却 
很丑陋。这蛙也偷取了这印第安人的最小的孩子，把他和它自己的 
孩子一起抚养。它自己的孩子惊呼：“怎么搞的，他这么漂亮，而我们 
这么丑陋？”——妈妈回 答说： “噢！这是因为我把他放在红水中洗过 
了！”这孩子的父亲最后找回了他。这蛙害怕遭到报复，便躲进水里， 
它 的同类现在仍生活在水中。 （ Lowie :2, 第201页） 

已知有一些克拉马特人异本 ( M 373 b ; B ar ker : l ， 第 50〜53 页； Stem ， 第 
39〜40 页） 和莫多克人 ( Modoc ) 异本 （ M 373 c ; Curtin : 1 ， 第 249〜253 页） ，在 
其中，蛙窃取了鹿的孩子。但事实上，强夺的蛙或癩蛤蟆这个题材在北芙 
洲有着极为广阔的地域，从属于加拿大西北部的阿塔帕斯干人 （ Atha - 
paskan ) 的塔尔坦人 ( Tahltan ) ( M 373d ； Teit : 7 ， 第 340〜341页），直到中部和 
东部的阿尔衮琴人 ( Algonkin ) 。 

对这组神话作系统的研究，可以把我们引向更远的地方，因为这将深 
人我们尚未指出的许多其他地区。首先，熊女人和鹿女人的孩子的循环 
[(蛙/鹿 )—（ 鹿/ 熊）； 参见 Barrett : 2 , 第 488〜489,442〜443 页， 等等； 

Dangel ]。 其次，被脾脏女人偸取的造物主月亮的起源的循环，从加利福尼 
亚直到普吉特海峡和哥伦比亚河流域 ( M 375 ; Dix 0n : 2, 第 75〜78 页； 3, 第 
173〜183 页； Adamson ， 第 158〜177,265〜266,276,374〜375 页， 等等; Ja - 
cobs : l ， 第 139〜142 页）。 最后，南加利福尼亚宇宙学中月亮神与蛙女人进 
行的致命争吵 ( C . G . DuBois , 第 132〜133;145 页; Strong : 1, 第 269页）。 

以下的表只是概略表明这些转换之一如何进行，并不打算深入考察 
这些方面 (参见本书第 49 页）： 
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「两个女人有 
1 一个植物丈夫 
^一个男人有 
L 两个动物妻子 


丈夫被魔 

鬼吃掉（饮食意义上） symplegades 

妻子被父亲吃 （页扇门） 

掉（性的意义上） v 


'孩子被蛙从两个 
* 姊妹处偷去，蛙 
、嫁给他 

^■孩子被两个姊妹 
从两个女人（母 
<亲+女儿）处偷 
去 ，她们嫁给他 


在得到他以后， 
>使他神速地长 
大 


/ 英雄被水獭“亮明 
起源，水獭的气味 
惹人厌…… 

I 

I 瞎眼的 蓝槐鸟 


“亮明”英雄的 
起源…… 


如果如刚才所表明的那样，存在一个奥吉布瓦人神话 M 374 ，它转换瓦 
劳人神话 m 241 ，而后者转换萨利希人神话 375 ，那么，从 M 374 到 M 375 ，就应当 
提出一个值得加以专门研究的重要 转换： 

M 374 (摇篮，结合 ）o M 375 (秋千，分离） 

最后，应当指出自我响应的双重题材，它独立地存在于瓦劳人那里 
( M 241 ，在其中是食人的花豹)和岸地萨利希人那里(蛔虫）。一个在 
复现 M 241 的神话体系以同样的精确度在另一个同样起源的神话 
Adamson ， 第 264-267 页）中反转它。在 M 37 Sb 中，英雄在被一个老妪俘获 
后从她那里获知谁不是他的父亲，而不是获知谁是他的母亲。 

尽管南美洲神话的各个因素有许多在这些异本中相遇，但是源自阿 
尔衮琴人的那些异本仍非常引人注目，因为在这种情形里 ，一 致件极其明 
显，因此我们可以把这两组神话相叠加。在佩诺布斯科特人 （ penobscot ) 
那里，癞蛤蟆名叫 / mas - ke /， 其意为“臭的”、“脏的”，因为印第安人嫌恶它 
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们 ( Speck :2, 第 276 页）。 / Maski '• kcwsu / 即癩蛤蟆女人 ) 是个气味 
难闻的林妖，引诱男人，强夺小孩。她身披绿色苔藓和树皮，在营地附近闲 
逛，乞求走近她的小孩怜悯她。如果有一个小孩趋近她，她就抱他，抚弄 
他。但是，尽管她出于善意，却产生致命的作用 :这小 孩睡死过去，再也不 
会苏醒 ( Speck :3, 第 16,83 页）。 这些信念构成了整个北美洲共同的一种 
基调，而各个奥吉布瓦人神话却异常鲜明地偏离 了它： 

M 374 a 奥吉布 瓦人: 偷小孩的癩蛤蟆老妪 

一个印第安人受魔法诱惑，娶了一个老是指责他的女人为妻。 
一天，这男人不在家，他们的婴孩在这女人到户外拾柴时失踪了。夫 
妇俩决定出去寻找，各人朝不同方向走去。过了些时候，这女人来到 
癞蛤蟆老妪的房舍。这老妪是两个丑小孩的母亲，她已偷取了那个 
婴孩。这婴孩已长大为成人，因为这癩蛤蟆女人使他神速长大，其手 
段是让他喝她的尿。尽管她答应招待这个访客，但她还是朝提供给 
这访客的食物撒尿。 

这男孩已忘记自己的过去。他把母亲当作陌生人和宠客。她让 
他辨认可携带的摇篮，她的儿子就是睡在这里面时被偷走的，上面还 
有狗为了反抗强夺而留下的鲜明齿痕。这样，这男孩认了母亲。丈夫 
也追上了妻子和儿子。他杀死了一头鹿，把它吊在一裸肢枞树 ( A 6&5 
balsamea ， 参见 % 95 )的 顶梢； 他派癩蛤蟆女人去搜寻它。她花了很长 
时间爬上这裸树，取得了所有的肉。利用她不在之机，夫妻俩扼杀了 
这蛙的孩子。为了嘲弄，他们给尸体的口中塞进充满油脂的膀胱。目 
睹此景，这癩蛤蟆女人号啕大哭起来。 （ Jones : l ， 第 378 页； 2, 第 n 
篇，第 427 〜 441 页) 


斯库克拉夫特 ( Schoolcraft ) (载 Williams ， 第260〜262页）已把这个神 
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话收人一个版本 ( M 374 b ) 之中，他已多次发表这个版本，它因古老而益发令 
人感兴趣，何况它在有些地方不同于琼斯后来收集到的各个版本。然而， 
这个版本(时在19世纪上半期）在细节上与我们刚才回顾的一组瓦劳人神 
话價 241 ，\1 243 ，\1 244 )有着惊人的相似性，它的一个主人公也是个偷取小孩 
的雌老蛙。我在上一卷里 ( MC ， 第189〜216页）已详尽讨论过它，但为了 
证明这比较言之有理，这里再回顾一下还是合宜的。 

M 241 的女英雄是个少女，同姊妹一起生活在树林里。在那里，没有任 
何男人帮助，她们只能自力更生。中的女英雄的境遇也是这样（这神 
话在这一点上反转了 M 374a : 被俘获的丈夫 d 被俘获的妻子） ，因为她独 
自和狗一起过。然而，每个女英雄都在其门口发现一个超自然动物赠送 
的礼物，即植物性食物 ( M 241 ) 或动物性食物 （ M 37 , b )， 这个超自然动物答应 
当她的丈夫，给她一个儿子，而过一会儿又在某些境况下消失，至于这些 
境况， M 374 b 做的说明不如 M 241 明白。 

在一种情形里，妻子们为了躲避已杀死了她们丈夫的魔鬼而逃离。 
在另一种情形里，小孩神秘地失踪，少女在狗陪伴下出去寻找。逃离或者 
寻觅把母亲带到一个蛙老妪那里，她已偷取或急于偷取小孩，并已经或者 
正在用魔法使他变成成人。这蛙每次还都变成或者假装已变成其十儿子 
用撒过尿的食物供给他的母亲(他并不知情）。 

像在南美洲一样，在北美洲，这相认的情景也以双重形象岀现。首先 
是一个动物采取主动，因为它或者已受英雄的排泄物的气味侵犯 
或者受惠于盛有母亲乳汁即分泌物的碗的恩泽。 M 241 的水獭是舅父(或姨 
母， M 244 ) ，即母亲的兄弟或姊妹， M 374 h 的狗是儿子的一个“兄弟”。在 MC 
第208页上，我已提醒读者注意圭亚那土著赋予水獭的实际的或神话的 
“渔狗”作用。 

其次，这两组神话都强调，庇护动物的启示给英雄打开了真切的回 
忆: 他完全回到了童年。就此而言， M 374 b 表明得特别 有力： 这英雄尝母亲 
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的乳汁 ® ，从母亲那里接过以前被狗撕下的碎片，从而能够在癩蛤蟆女人 
向他出示的所有东西中辨认出他的摇篮。 一 个关于白鲸属 
napterns 心 wcas ) 起源的纳斯卡皮人 ( Naskapi ) 版本以更直接的措辞刻画这 

种向童稚的复 归:“ 这男孩……又成为婴孩一个，他母亲抱着他穿越树林 
逃跑了。” ( M ■: Speck :4, 第25页) 

我们知道南美洲有一个蒙杜鲁库人神话 （ M 248 ; MC ， 第170页），它对 
M 241 的同系插段作了同样的转换，因为水獭把英雄的阴茎缩至可笑的长 
度，由此从物质上使英雄回到童稚状态。 

按照每个神话的初始序列，英雄为了支开蛙而逃离，在 M 241 中诉诸一 
种农业的计谋，在 M 374 a 中诉诸一种狩猎的计谋。但在 M 241 和 M 374 b 中，这 
蛙追逐这逃亡者。瓦劳人英雄叫它为他谋取野蜂蜜，由此延 迟它。 奥吉布 
瓦人的同系英雄首先在身后拋下铁块和大石（原文如此），借此设置魔障。 
这里涉及的东西也许发源于欧洲，因此我姑且不论。野蜂蜜的北美洲对 
应物的出现要靠后一些，这时英雄让一片 snakeberry (蛇浆果）神速生长， 
蛙嗜吃这种果子，抵挡不住这种美食的诱惑，不惜因吃它们而被逮住。最 
后，蛙又上路逃跑，但狗遵照主人命令冲上去把它撕成碎片（参见 M 366 )。 
M 241 给蛙留下的命运没有这么残酷 :像在 M 374 a 中那样，从此后一直听到它 
哀叹、抽泣。 

要证认 snakeberry _卩“蛇的浆果”是不容易的，因为这个俗语标示多种 
植物。为了立即驱除这个俗语，可以指出这样的假 说:舞 鹤草属（施―- 

在太平洋海岸被称为 snakeberry ， 其浆果富含油，但不好吃，从范 
库弗岛到阿拉斯加只是偶尔食用 （ Gunther ， 第25 页）。 实际上，中部和东 
部的阿尔衮琴人给予这类植物以若干不同的 名字 ： deer weed (鹿草）、 


④马修斯 ( Matthews, 第85页）似乎为了顾及文雅而在解说斯库克拉夫特的本文时非 
常轻率地用野葡萄树的汁液取代乳汁。 
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deer berry( 鹿浆果）、 chipmunk berry (花栗鼠浆果 ）（H. H. Smith: 1，第 
373〜374 页； 2,第62〜63,105,121 页）。按照沃利斯 （Wallis: 2,第504 
页）的说法，米克马克人 （Micmac) 称 snakeberry 为美洲大越梧 （Gary coccus 
Vaccinium macrocarpori ) c 就我们更直接地相关的波塔瓦托米人 （pota- 
watomi) 和奥吉布瓦人而言，亚内尔 （Yarnell， 第158页）把这名词应用于红 
果类叶升麻杰出的加拿大植物学家雅克 • 卢梭 (Jacques 
Rousseau) 先生（我借重了他的学识，感谢他的慷慨）枚举了有时称为 
snakeberry 的各种不同植物，但也倾向于认为，它们是类叶升麻 ( Adam ) , 
其浆果呈白色或红色，因种而异，上釉的外表很诱人，但又是有毒的。这套 
名词还增加了另外几个:“ Bane berry (类叶升麻属植物浆果）、 Snakeberry 、 
Necklace Berry (项圈浆 果）; 红果类叶升麻和肥荚果类叶升麻(或白果类叶 
升麻)……都是很美的果子，呈樱桃红色或象牙白色，须知，这些浆果有时 

是有毒的 . 引起眩晕和其他表明其毒性的症状” （Fernald-Kinsey， 辞条 

“Baneberry”）。 就像我们的通行药典中称为圣克里斯托弗 （Samt Christo- 
phe) 药草的欧洲类叶升麻一样，这些美洲种也有许多利用其毒性的药物用 
途。阿里卡拉人 (Arikara) 给痛苦的女人服用红果类叶升麻，以便“吓唬婴 
儿”，催促分娩。浸液用来溶解血块，糊剂治疗胸脓肿。让母亲服用红果类 
叶升麻的浸液来催乳，还用它来呵护新生儿的口、眼和鼻 （Gilmore: 2•第 
73〜77页）。 

因此，我们现在面对的是这样•些野果，大自然把它们作为小艺术品 
奉献给人类，像做项链用的珍珠一样诱人，但按照植物学家的说法，它们 
“有时有毒”;就这些方面而言，它们可同热带美洲的蜂蜜相比拟，大自然把 
蜂蜜作为配制过的食物赐予人类，它们既是最必需的食品，又因其常有的 
或偶尔的毒性而引起生理紊乱。甚至不必再来证明 ：浆果 和鱼卵（参见 
1^ 375 的鱼精液妻子)有时转化成独特的但腐败的浆果，从而例示了像蜂蜜 
的情形那样的食物极限形式 （U-S. :6•第36〜38页）、食物和毒物的极限 
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形式 ( MC ， 第61〜67页）。我们也可以明白，悦目但可疑的浆果可能有着 
和在纯食物层面上呈现类似歧异性的蜂蜜相同的语义功能。 

此外，岸地的萨利希人设想野浆果和膜翅目昆虫土蜂、黄蜂或大黄蜂 
之间有着直接的关系。当蓝铿鸟去到冥国拜访已故姊妹时，从她那里得 
到一个篮子。但它犯了错误，它过早打开篮子。膜翅目昆虫 [“ bee ” (蜂) ] 
嗡嗡飞走了。如果它再忍耐一会，它们就会变成松果和浆果 （ M 376a ； Adam - 
son ， 第21〜23 页）。 一 个异本解释说，蓝铿鸟使浆果战胜了死 亡:“ 如果它 
无能的话，我们现在也就不会有浆果。” ( M 376b; 上引书，第 29页） 

在一个加利福尼亚版本 （ M 373 f ， Dixo n : 2, 第77 页； 3,第175〜177页） 
中，居于相反地位的蛙 —— 被太阳妻子偷走的小孩的母亲，而不是偷月亮 
男孩者——是个制篮女，它的敌人使杞柳神奇地长得很纤细，以致蛙根本 
忘了采集它们。因此，这里又是阻滞的障碍提供了自然与文化相交处的 
界限值。对于平底雪橇集会这种致昏迷运动（它在 M 374d * 起着阻滞障碍 
的作用），也可以作这种类型推论。 

前面各个等价关系间接地服从这论证。在上一卷里，我已确定， m 241 
的偸取小孩的且也痴迷蜂蜜的蛙转换了依恋饮食诱惑物蜂蜜的少女这个 
角色，而后者转换了被诱奸动物从性上迷惑的一个女人的隐喻，使之回到 
本来意义。不过，这种转换体系也出现在瓦巴纳基人 （ Wabanaki ) 种族群 
体的某些东部阿尔衮琴人的神话中，在那里，偸取小孩的癞蛤蟆女人女魔 
波克金斯克韦丝 （ Pook-jin skwess ) [在帕萨马科迪人 （ Passamaquoddy ) 那 
里]、巴克辛斯克韦丝克 ( Bukschinskwesk ) [在马勒西特人 ( Malkite ) 那里] 
相混合，后者因太钟爱一头熊而置园艺和烹饪于不顾，她叫它来打击中空 
的树，并且也像南美洲版本中那样，在不知情的情况下吃了情夫的阴茎或 
整个身体 ( Mechling ， 第50 和以后各页 ，第83 〜 84 页； Stamp ， 第243 页）。 

M 374 的杀人者在杀了蛙的小孩们后为了嘲弄而把熊的肥肉块塞进他 
们的口中，因此这些肥肉块占据介于熊情夫（其情妇也是母亲，最终吃了 
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这肉）和浆果之间的中间地位。另一个奥吉布瓦人神话 （ M 37 .w School ¬ 
craft , 载 WilUams ， 第 85 页）让英雄抵挡住诱惑的食物 :半透 明的、颤抖的 
物质，与熊的肥肉相似，但由蛙的卵构成。上一段所援引的东部阿尔衮琴 
人的女魔也赋予这肥肉以与蛙类的亲 合性： 

M 377 帕萨马科 迪人: 偷小孩的女魔 

造物主格洛斯卡普 （ Glooskap ) 在女魔波克金斯克韦丝爱上他时 
还是个小孩。她能够随意变成一个人或者几个人，男人或者女人，丑 
老妪或者一群美貌少女。因为她自己的孩子长得丑，所以她偷取了 
印第安人的小孩，抚育他们与她自己的孩子一起成长。从她身上的 
寄生虫中产生了箭猪和癞蛤蟆。 （ Leland ， 第36〜39页） 

因为北美洲的偷取小孩的蛙转换了把一个动物当情夫的女人，所以， 
她也嗜吃的野果等当于诱惑的蜂蜜，后者在南美洲神话中占据着和偷取 
小孩的蛙一样的地位，并且，作为自然的和食物的诱惑物，在本来意义上 
等当于好色的动物。 

然而，这就提出了一个问题。以蛙为女英雄的南美洲神话构成了蜂 
蜜循环的一个不可分割的部分，其理由是如我在上一卷已表明的，土著思 
维洞见了下述两者之间有一种既是经验的又是逻辑的关系 ：蜜蜂 和某些 
树蛙、尤其 / cimauam /， 前者在树千中筑巢，它们在那里用蜂蜡或树脂造蜂 
房，后者也在中空的树里用树脂营造房窝，在里面贮存卵。从生活方式上 
也可作比较，蜜蜂是蜂蜜的主人，而在人应当稀释它以便喝它时它还需要 
水。甚至在旱季最盛时， / cimauam / 蛙也仍是呆滞在中空树里的水的主 
人，这水是为保护它们的卵所必需的，但它们又需要 蜂蜜： 靠它来产生情 
欲，而在这些神话中，这种食物的确引起它们产生情欲。因此，使蜜蜂和蛙 
相关而又对立的做法属于我在别处所称的经 验演绎 （ MC ， 第31页，注 
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①山- S . :14)。 

一个在热带美洲也直接与蜂蜜相关联的神话怎么能又在北美洲北部 
地区直至最微末的细节上也都相同地重现(这次是与野浆果相关联，而我 
们已经看到，其语义地位和蜂蜜相似，但以经验观点看来，两者是判然不 
同的东西)呢？同一个神话在奥雷诺克河三角洲的瓦劳人那里和大湖地 

V 

区奥吉布瓦人那里重现已经造成 r 一 个难解之谜。事实上，南方的文章 
客观上显得比北方的文章更连贯。因此,这个难解之谜便更加复杂。如果 
说这神话从南方流传到了北方，那么，就可以明白，在没有蜂蜜的条件下， 
野浆果可能提供了一种可以接受的替代物。不过，美洲的人口定居是沿另 
一个方面进行的，让人觉得奇怪的是，一个北欧神话等到了在热带地区种族 
动物学中遇到一套适合于转述其消息的现在词汇的机缘，而这套词汇所以 
适合，全靠原始寓言，但它与原始寓言的适配却不如与那个神话的适配。 

事情还不止于此。因为这神话渊源所自的大湖地区是槭树地，印第 
安人把槭树液变成槭糖浆和颗粒状糖，它们比浆果更像蜂蜜。在本书第 
六篇中我将考察中部阿尔衮琴人賦予槭糖浆的地位。眼下，只要注意一 
个方面也就够了:仅仅是一种新鲜饮料的树液和需要作复杂配制的糖浆 
或糖之间的距离远比新鲜蜂蜜和发酵蜂蜜间的距离为大。新鲜蜂蜜表现 
为一种现成可食用的和浓缩的 食品； 它以此双重身份而能起到自然和文 
化间的纽带的作用。因此仍处于自然一边的槭树液也好，已处于文化一 
边的槭糖浆或糖也好，都不构成一种适应故事需要的能指。南美洲的蛙 
可能让树的空穴直接供给的蜂蜜给迷 住了; 但槭树液不怎么有吸引力，而 
当槭糖浆自己流出来，其生产不依从于文明技艺时,情形就不同了 （ m 5C1 )。 
所以，蜂蜜和浆果的这种替代物看来是合理的。 

如果说北美洲的印第安人已经知道并在可与南美洲同类相比拟的规模 
上利用野蜂蜜，那么，就可以提出这样的假 说:转 换蟑蜜^浆果是立即就 
发生的。按照美国农业部养蜂局局长 M .& E 麦格雷戈 (Me Gregor ) 和亚利 
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桑那州博物馆种族学家 M . B . L 方塔纳 ( Fontana ) 惠赐的提示，无刺蜂科似 
乎曾经飞越墨西哥边界，直到美国南方还可看到它们。根据新近的证据，可 
以观察到硬纸屉柜式的巨大蜂巢，悬吊在墨西哥索诺拉州的树上。有些很 
小的蜜蜂没有刺，但能咬人，且很凶猛(无刺蜜蜂? ）。 它们筑的巢里的蜂蜜 
很浓稠，无法从蜂窝中流 出来: 在提取之前，必须先加热使之软化 ( Terrell ) 。 
然而，墨西哥西北部太平洋沿岸的卡希塔人 ( Cahita ) 只告诉调查者一个神话 
片段，其中有蜂蜜起作用 ( Beals ， 第 16,220 〜 221 页） ，但其作用很小，所以让 
人不敢对之作解释。普韦布洛及其近邻皮马的印第安人在烹饪和礼仪中运 
用野蜂蜜，它们由在房屋裂隙中筑巢的黄蜂或木工蜂生产 ( Cushing ， 第 256, 
304,625, 641 页）。 加利福尼亚的印第安人少量采集某些土蜂的蜂蜜 
( Sparkman ， 第 35〜36 页; C . DuBois ， 第 155 页 ; Goldschmidt ， 第 401 页） ，这种 
习俗一直到华盛顿州都可以看到迹象 (Jacobs 山第 19,108 页； Adamson ， 第 
M 5 〜 150，189 页）。 人们常常不知道这里涉及的究竟是真正的蜂蜜，或者更 
可能的是某些植物如龙舌兰 ( A 职 w /^ rrW ) 的蜜。波莫人 ( Pomo ) 说，靠了 
它们，世界大火被熄灭，地上重又有了水 ( Barreu :2, 第 472 页）。 在白人来到 
之前，切罗基人无疑用金合欢 ( Gleditschia triacanthos ) 荚果壳来甜化食物 
( Kilpatrick ， 第 192 页，注 ㉚ )。 最后，欧洲的蜜蜂有时返归野生 状态; 令人难 
以置信的是，寻觅蜂蜜的西南部印第安人说，蜜蜂只是在大 
约一个世纪之前才来到他们的乡土 (Me Gregor ) 0 

完全可以设想，产生蜂蜜的当地蜜蜂可能曾经占据比今大更为广阔 
的美洲大地，甚至不能排除这样的可能 性：欧 洲的蜂种导致它们的消亡。 
夏多布里昂 （ Chateaubriand ) ( I ， 第 121 页； 2，1， 第 239 页） 的话无疑是在复 

述他从农夫口中听到的话。他说，农夫“往往靠蜜蜂作向导在肯塔基和田 
纳西的树林中行进……尾随哥伦布航船来到美洲的外来者，这些太平洋 
征服者只是从这片美丽的新大陆擭夺土著忽视利用的宝藏”。但是，他马 
上又与“太平的”这个形容词相矛盾地补充说，蜜蜂跟随无数昆虫$来， 
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袭击在树林里的昆虫，其中除蚊虫之外，可能还有自愿献身于强者的无刺 
蜂 ( MC ， 第 73页，注⑧），尽管他没有引述到。这是不是说，无刺蜂的分布 
一 直广及中间和北部地区呢？我们还拿不准，尽管切延内人 ( Cheyenne ) 的 
起源神话说，最早的人类 “以蜂 蜜和野果为食，不知道饥饿” （ Dor Se y :4, 第 
34 页）。切延内人的近亲阿拉帕霍人似乎还记得野蜂蜜，但从未食用过 
( Hil ger : 2, 第 178页）。梅诺米尼人用蜂蜜引诱熊人陷阱 （ Skirmer : 4, 第 
188〜189页），但这种做法必定是很晚才习得的，因为易洛魁人在1748至 
1 7 50年间向卡尔姆 ( Kalm ) 断言，他们在欧洲人来到之前不知道蜜蜂—— 
而且它们被称为“英格兰绳” ( Waugh ， 第 143页）。 

一般说来，应当承认，北美洲几乎完全没有任何蜂蜜神话。这与这种 
神话丰富的南美洲(对此我已能写上整整一卷书)适成鲜明对照。因此，这 
种差异必定是意味深长的。仍属偶然的是，偷小孩的蛙的神话在无刺蜂 
可能生活的美国南部取得其最初形式，它向南也向北传播。太阳鸟（/^^ 
如 rzna 的存在在得克萨斯得到了证实 （ Schwarz:2, 第 11 页 ） 。 
还应承认，无刺蜂到达更北面，如果 19 世纪初身份不明的印第安人(无疑 
是堪萨斯的或奥萨格的)在中空的树中大量釆集的 （ Hunter , 第 269 页）蜂 
蜜不是来源于返归野生状态的欧洲蜜蜂的话。按照这个假说，具有重要 
意义的是，纠缠女人(她本身是一只蛙，由于很快将予说明的理由与另一 
只蛙不可分离)的神话分布在一根轴线上 :而它 近似地对应于卡多人 (Cad- 
do ) 定居地的轴线。最后，瓦劳人在奥雷诺克三角洲的地位无疑不是无足 
轻重的，小安的列斯群岛列岛与这三角洲相对 （参 见布伦 “Bullen ”）， 提供 
了众多中间站，一直达到大安的列斯群岛和佛罗里达。当着人们相信美 
洲居民地已有大约五千年历史时，他们是在判断，这个时间足以让一股股 
前仆后继的移民潮从阿拉斯加出发一直到达火地岛。现在，人们把这时 
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间上溯到一两万年之前，如果不是更早的话。 ® 那么，为什么不探索一下 
朝两个方向迁移的假说呢？蛙女人神话无疑不是绝无仅有的事例，据之 
我们宁可采用从南到北而不是相反方向的迟晚的扩散潮。可是，如果曾 
有过频繁的往复移动，那么，地峡应当保存有痕迹。可是，直到现在也未能 
发现哪怕一次旅行的踪迹。海路仍存留着，其中包括通过安的列斯群岛 
的那一条。这个问题已提出多次，但始终只得到令人绝望的否定回答 
( Sturtevant )。 然而，只要许多问题仍悬而不决，就不能最后论定。例如， 
源自安的列斯群岛和墨西哥湾沿岸两地的石头“轭”或“项圈”的存在和用 
途的问题，它们与表示种族形象的雕刻石头相联结，在一地称为 “ palma ”， 
在另一地称为“三尖石”，以及西北海岸和波多黎各两地表现大耳人物的 
原始石刻相似的问题。 

现在我撇开历史的揣测，回到比较稳健的结构分析领域里来。我们 
已占有两个聚合体即纠缠女人和蛙女人，其分布区域包括南美洲和北美 
洲。在每个半球里，这两个聚合体都独立地相结合。实际上，我已证实，纠 
缠女人在两半球都是蛙。最后，我弄清楚了这种结合的理由 ：一者 从本来 
意义上说出另一者从比喻意义上表达的东西。纠缠女人从形体上以最卑 
鄙的方式依附于携带者的背上，后者是她的丈夫，或者她要以其为丈夫。 
蛙女人是继母，她是越轨的母亲，她往往也是老情妇，未能下决心脱离其 
情夫。她让人想起一种类型女人，我们称之为“黏胶的”，不过这次取这名 
词的比喻意义。 

这解释的合理性还来自神话中用来标示纠缠女人的习语。这女人被 
称为 burr wom an “ 黏附的女人”，它不是 catchword “流行语”即民俗学研究 


⑤草草作岀的更古老的估计最初就大受欢迎，后来由于在育空河流域和墨西哥发现了 
至少在2万年之前，也许古老得多的地层，其中包含骨制工具，留有已灭绝动物形态遗迹，因 
而又得到新的信任[参见《科学美国人》 ( Sr / enh/ic > ， 第 216卷 ，第 6 期， 1967年 ，第 

57页]。 



60 神话 学:餐 桌礼仪的起源 


者任意选用的缩略称呼。法语的翻译提出了一个问题，因为需要惯用语 
来命名某些植物的各部分，最经常是苞片，但有时还有叶子，它们带卷曲 
的刺，会牵挂在路人的衣服上。不管怎样，我们已经知道纠缠女人神话的 
一些版本，它们想解释这些植物形态的起源。 


M 378 波尼人(斯基迪人） ：带 钩花被的起源 


一对被贪吃的熊折磨的夫妇靠一个诞生于野牛血块的神童获救 
(参见 m 367 )。 他杀死了熊，然后想周游世界。一次历险把他带到一 
个村子，他迷恋于认识这个村子。村民们把所有姑娘许配他为妻，但 
没有一个让他看得上眼。为了惩罚他的冷漠，一个女人依附在他背 

上，不肯下来。一些神奇的动物来帮助英雄，把这女人撕成碎块，它们 
变成了带钩的花被。 （ G . A « Do rSe y : l , 第87页） 

按照同一次收集到的一个异本 ( M 379 ，第302〜303页），这英雄酷爱惊 
险的游戏(因此，他对姑娘不感兴趣）。他遇见一个迷人的少女，她要求他 
带她涉过一条河流。他背起了她,但她拒绝下来，要求做他的妻子。“她的 
身体已接合到这男孩的身体之上。”她立即变成一个老妪。来了四个姊妹， 
她们带有从太阳那里得到的油膏，靠了它，她们使这女人失去黏胶 作用; 
她们用同样具有魔力的钩把她的肢体一一解卸下来。这些身体碎块变成 
了带钩的花被。 

这些神话和 M 37 。相同，后者用娃取代花被。阿西尼本人说 ( M 369 ) ，蛙 
结婚时非常紧密地拥抱。作为关于纠缠女人的神话的引子，阿拉帕霍人 
解释说，美国牛蒡(种名 為 — hm ) 的带钩苞片“表示婚配即寻觅妻子或丈 
夫的欲望” ( Dor S ey : 5, 第66页）。长的带钩苞片被称为“淫妇”，年轻男子 

因而想到用它们作为化妆品，在某些仪式期间用它们擦脸和身体 （ Kroe - 
ber : 3,| TI ，第 183 〜 184 页）。 
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M 380 阿拉帕霍人 :可爱 的骗子 


骗子尼汉桑 （ Nihancan ) 中了 一 群少女（异 本： 鼠女）施的诡计，要 
求她们给他捉虱子，把头枕在她们膝上睡着了。这些女人用带钩的 
花被盖住他的头，然后逃离了。这骗子在睡梦中辗转 反侧； 这些植物 
深深扎进他的肉里，以致他的体形也扭曲了。当他醒来后，他感到头 
很难过。天亮后，他发觉，头发里充 满钩； 他把头发剪了。 

他以为这些东西是在水中浮游的女人，实际上却是 牛蒡； 这个故 

事的寓意为，她们亟望他当她们的丈夫。 （ Dorsey : 5, 第66 页； Dorsey - 
Kroeber ， 第 108〜110页）⑥ 

曼丹人 （ M 512; Bowers : l ， 第352,365页）以同样的倾向讲述一个野蛮 
处女的故事。她的衣服在白天遮盖住了带钩的花被。她回到房舍后就脱 
衣服。一片阴影掠过她赤裸的身体，使她怀上“太阳的痴儿”奥辛赫德 

( Oxinhede ). 

因此，我不会自我欺骗地希望，北美洲神话能够阐明一个南美洲神话 
的意谓，而我们从一开始就已知道，像纠缠女人循环的所有神话一样，它 
也提出了联姻的问题。在 M 354 * ，猎人蒙马纳基首先以类似堂胡安 ( j uan) 
夸张手法的浅薄联姻涉猎者面貌出现，他如我们所说不满足于从深色女 
人到浅色女人(但已利用了物种的差异），而把情爱的好奇心扩展到了各 
种各样的动物上:两栖类、鸟和无脊椎动物。就此而言，这角色使人想起一 


⑥在奥格拉拉 • 达科他人 （Oglala Dakota ) 看来，带钩花被象征艳羡或妒忌 （ Walk ¬ 
er ，第 141 页，注①）。切罗基人把它们煎煮后给应人会者服用，因为“和这些钩固定和附 

着在任何地方 •样 . 它们也把获得的知识固定在心灵中” （ Mooney - Olbirchts ， 第101 

页 
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个阿里卡拉人 ( Arikara ) 版本 （ M 37 &) 的英雄，阿里卡拉人是邻近曼丹人的 
北美部落，不过他们像波尼人和维奇塔人一样也属于卡多语族。 

这两个英雄都是幸运的猎人，不过阿里卡拉人英雄自从和一个野牛 
女人媾和以后还擅长一种游戏。这种游戏在于拋射一个小环，力图在它 
转动之际用一根棒穿人它。这神话赋予这游戏三重象征意义 :交媾 、战争 
和介于两者之间的狩猎野牛 （ Dor Se y : 6, 第94〜101页）。然而，图库纳人 
版本和阿里卡拉人版本在两个重大的地方是不同的。一个关于捕鱼的起 
源，另一个关于狩猎野牛的起源。尤其是，阿里卡拉人英雄是纯洁的，他的 
兽性很特别。他从来不知道女人，依附于他背上的老妪因这种节欲而苦 
恼••“我的小乖乖，你可以直接回家，因为我再也不会离开你。青年们看到 
你带来一个老妪！他们说你傲慢，看不起姑娘!”相反，图库纳人英雄的纠 
缠女人强赖在他身上是为了惩罚他的好色放荡。这里 ，过于野蛮了一点 
的丈夫取 代了我已探讨过的北美洲版本的过 于野蛮的独身男人。 

不过，这些版本的一个特征同时得到了说明。因为，与刚才指出的神 
话开头处的差异相对应，在结束时还有一个差 异:北 美洲版本大都结束于 
人和动物分离以及动物划分为不同的动物学种（克 里人: M 367 ， M 368 ; 维奇 
塔人: M 37 。）。 在南美洲神话中，上溯到晚近时候的这种分离只是在开始时 
回顾到。因此，图库纳人英雄把动物女人当做好像还是人类社会的成员, 
而克里人和维奇塔人英雄似乎排斥动物女人，把人类女人看做受动物种 
支配的成员，而这种偶然性只是到最后才实现。因为，既然动物本身构成 
物种，而其成员相互通婚，但不与别的动物种或者人通婚，所以这种现存 
世界秩序要求人也在自己内部相互通婚，但在这界限以内又不过分苛求 
(否则通婚就变得不可能）。这个阿里卡拉人版本在这两个极端领域之间 
起着接合作用;但这版本是在探讨一个特定动物种野牛的情形，而对野牛 
的战果丰硕的狩猎乃建基于共谋的概念之上，这概念则介于这样两种概 
念之间，它们分别说明了男人和女人在婚配中的结合(这也是一种斗争)和 
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传统上敌对的民族间的斗争(这也是一种结合 )（ 参见 L .- S . :16)。 

现在可以证明以上所述，实际上，如果图库纳人纠缠女人神话反转了 
北美洲关于这个题材的各个神话，那么，后一些神话在北美洲本身的反转 
形式应当回到这个图库纳人神话。我已指出了这种反转形式，尤其在瓦 
巴纳基人神话组中，在那里，钟爱人孩子的蛙女人有时转变成了女人、诱 
奸动物的情妇。佩诺布斯科特人把这两个角色区分开来，并且加强一者， 
削弱另一者。他们讲述了 （ M 381 ) 呆女人或脾气乖戾的（忧伤的）女人普克 
德津斯克韦苏 ( Pukdjinskwessu ) 的恋爱经历(参见 M 377 ) ,她找一-头熊为丈 
夫。有一次，她取一根树枝来束腰。但当她想回到房舍去时，她就无法与 
这绳子分离了。这树枝说:“我是你的丈夫，你已把我系住，我必须待在那 
里。我再也不让你摆脱我。”自从那时起，无论她到哪里，她都带着这树枝 
( Speck : 3, 第83页）。由此可见，这神话在保留性反转的情况下恢复了图 
库纳人神话的骨架。 

北美洲神话有时还沿別的方向或从其他轴上进行反转。作为第一种情 
形的例子，可以援引岸地萨利希人版本 ( NW ; Adamson ， 第171，377〜378页）， 
在那里，戴上头饰但无法卸下的造物主月亮许诺娶第一个帮助他卸下头饰的 
姑娘为妻。只有丑恶的癞蛤蟆女能做到这一点。从此之后，有时丑女人有美 
男子为夫。这种转换特别令人感兴趣。实际上，它分解为两个 动作： 

(1) 纠缠女人 ( 〜4癩蛤蟆 女人； 

(换言之，诉诸衔接概念的组合 ：纠缠 的女人^解脱纠缠头饰的女人的 
反转重构了建基于相似性的 组合: ‘‘黏胶”女人）。不过，这个从本来意义到 
比喻意义的复归蕴涵着一个 推论： 

(2) 社会学上等价的妻子 ㈡ 形体上等价的妻子。 

这就是说，恢复了甚至在这个人类社会内部也区分各别妻子的一种解剖 
学组合，而在这神话的各个“保守”版本中，这解剖学组合用这些妻子来区 
分各个动物界集体(同时还把它们区分为属和种）。因此，在自然界中被外 
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在化的这个解剖学组合在它揭示了其生物学基础的社会中被内在化。由 
第一个运作保证的 从本来 意义到比喻意义的过渡回过来引起反运作。这 
反运作把深藏在道徳秩序的幻象之下的形体紊乱显露出来。 

这些神话实际上在说什么呢？把女人之间的形体差异与区分动物和 
人或者区分各种动物的特定差异相混淆，是有罪的，也是危险的。这种先 
行的种族主义威胁着社会生活，因为社会生活的情形恰恰相反 ，作为人， 
女人不管美还是丑，全都值得拥有一个配偶。总的说来，与动物妻子相对 
立，女人们价值相当;不过，如果说这神话骨架反转了过来，那么，它只能是 
揭示这个奥秘 :须知 ，尽管社会要求漠视这一点，但女人们并非人人价值 
相当，因为没有什么能妨害她们在动物本质方面相互不同，而这种不同令 
她们对丈夫的欲求也各不相同。 

最后，比我在这里所能做的更详尽地来研究导致同类结果的其他置换， 
是合宜的。一个阿拉帕霍人神话 ( M 383 ) 讲述，骗子尼汉桑坚持要求陪伴一 
队年轻战士，并带着一个女性臀部(反转的纠缠女人），供他们排解寂寞。但 
是，他跌落了这个宝贝 : 碎成两个同样的部分，从此以后变得一无用处。碰 
巧，尼汉桑发现一个居民为清一色女人的村子，与单身战士群正好互补。这 
些战士闻讯后便决定组织一次赛跑。谁跑得越快，谁得到的女人越漂亮。 
借口机会均等，尼汉桑被劝导荷载石块来增加体重。他远远落在后面，只得 
满足于得到一个老妪 ( Dorsey - Kroeber ， 第 105 〜 107 页）。 在绍绍纳人 ( Sho ¬ 
shone ) 那里 ( )， 纠缠女人首 先作为 M 383 的机智单 身汉的 女性对 当者出 
现。她用一根人造阴茎行手淫。她的侄子科约特 ( Coyote ) 发觉她这样做， 
便满足了她，但她极其强烈地拥抱他，以致他再也脱不了身，除非他放弃背 
部肌肉。又经过几次冒险经历，它们也或减或增地损害科约特的解剖完整 
性。他最终把阴茎丢失在姻姊妹的阴道中。这便是女人臭气的起源 ( Low - 
ie :4, 第 92 〜 102 页）。 我在此只是提及关于年轻战士的神话 ( M 385 )( 它有许 
许多多版本），他们远征回来，为了节省体力，爬到一个同路的巨龟背 
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上。但是，他们依附在这个沉入湖中的驮龟身上，溺水而死[从苏人 ( Sonx ) 
一直到东南部的印第安人，中间经过克劳人、切延内人、派尤特人 ( Paiute ) 和 
波尼人]。这神话在两根轴上反转 f 纠缠 女人神话:纠缠女人/被纠缠男人 
以及:蛙/鱼。至少就第二根轴而言，一个圭亚那版本 （ M 386 ) 调整了它，因为 
载荷年轻人的动物是蛙 ( Brett : 2, 第 16 7 〜171 页； 参见 M U 9 a ， CC ， 第 345 页; 
K-G. :1， 第 51 〜53 页; Goeje : l ， 第 116页）。 

在圭亚那动物寓言中，龟用作为两性动物月亮的坐骑 （ Goek : l ， 第 28 
页），就像帕萨马科迪人的偷小孩女魔 ( M 377 ) —样，而从后者的寄生虫中产 
生了癩蛤蟆，并且如我们已看到的，她在北美洲相应于圭亚那的娃。相对 
称地，北美洲西北部的印第安人让月亮成为蛙的坐骑，其方式是把这个天 
文学聚合与社会学聚合联结起来，而前面我已强调了后一聚合的重要性。 
按照利洛厄特人 ( Lilbct ) 的说法 （ M 399; 参见本书第 83 页）， 众蛙姊妹拒绝 

嫁给卡斯托 ( Castor )， 后者为了报复便掀起大洪水，而此后她们便附着在 
月亮的脸上 ( Teit :2, 第298 页； 参见 Reichard :3，第62,68 页）。⑦ 


⑦可以指出，如收集者所注意到的，这个复杂体系看来同陶器相联系。佩诺布斯科特 
神话的女英雄是个“罐女”。一个蓬卡人 (Ponca) 版本 （M 370b; J.O. Dorsey: 1， 第 217 页）的纠 
缠女人是个陶工。按照秘鲁的吉瓦罗人说法，欧夜鹰曾是太阳和月亮兄弟的 
妻子; 但是，这种一妻多夫的经验失败了。这便是夫妇妒忌和陶土的起源 （M 387 ; Farab ee: 2, 
124〜125 页； Karsten:2, 第 335〜336 页； Lehmann-Nitsche:8) 。 我们知道，墨西哥人习惯上 
把月亮形容为罐的形象。波波尔胡 （PopolVuh) 人说，希巴尔巴的各民族在失败之后又回归 
到陶工和养蜂人的状况 (J.E. Thompson: 1， 第 44 页）。 

希达察人 (HidatsaK 后面我将介绍他们的神话)让一个禁止任何别人碰她丈夫，哪怕抚 
摩其衣服的妒忌女人成为水妖，她是陶器，更具体地是两个礼仪用瓶的主人，这两个瓶一雄一 
雎，张上皮，用作为夏旱时招雨也賦予蛙的功能——的鼓 (M 387c; Bow e rs : 24 390 页）。 
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迄此为止，我一直让天文学聚合处于后面;不是我不知道其重要性. 
而是因为有纠缠女人或蛙女人出现的神话的“月”相想必已给读者留下深 
刻印象。事实上，这问题看来很广阔，需要作专门的探讨，将成为本书第二 
篇的题材。我在第二篇的结束部分将作更一般的考察，证实上面已经提 
出的假说 :刚才 考察的神话总体与局限于热带美洲的那个总体属于同一 
个神话组，后一个总体是《神话学》第二卷的对象，关涉蜂蜜的起源。 

当时我强调，南美洲蜂蜜起源神话往往引起蜂蜜的消失。我用关于 
寻觅蜂蜜的神话所特有的退行步态解释这种奇特性，如同今天我们还在 
实行这种步态，作为一种较容易又较有利的活动的残余或遗迹，而人类在 
这些神话所叙述的境况中丧失了这种活动带来的好处。实际上，在土著 
食品的等级体系中，蜂蜜占据着第 一位； 然而，人类的劳作对蜂蜜的完善 
毫无贡献或者几乎没有贡献，同时，蜂蜜的采集和直接食用又没有什么规 
范(这与尤其在热依人那里必须服从非常严格规则的狩猎和农业适成鲜 
明对比），而这两点使蜂蜜带上一种佯谬的性 质:尽 管人发现可以说处于 
自然状态的蜂蜜，尽管为了得到蜂蜜，人因此必须暂时退回到社会状态的 
那一边，但蜂蜜是人人食用的食品。 

我还要指出，在以蜂蜜为题材的神话中，这种从文化向自然的倒退往 
往诉诸属于无语言范畴的手法作出 ：混淆 能指和所指、词和物、比喻意义 
和本来意义、相似和衔接。就此而言，意味深长的是，我为了完善聚合而诉 
诸的北美洲地区也知道这种类型 手法： 

梅诺米尼 人:蛙 的歌唱 

从前有个印第安人，他在天气转暖时爱听蛙和癩蛤蟆叫。这些 
动物经过冬天的缄默之后开始歌唱，报告春天开始。可是，这些两栖 
类动物感到恼怒。人以为它们高兴，这就错了。恰恰相反，它们很悲 
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伤，它们哇哇叫，根本不是自娱，而是在哭泣冬天的死亡……根本不 
理解的印第安人得到了教训。现在轮到他哭泣了！ 

翌年春天，这印第安人失去了妻子和孩子。接着，他也死了。从 
此以后，当蛙在春天歌唱时，人们再也不去听了。 （ Skinner - Satterlee ， 
第470页） 


像中心角色有时也是个蛙（或蜂蜜，但这时取代反转的蛙；参见 
M 233 — M 239 ， MC ， 第147〜168页）的许多南美洲神话的主人公一样， M 388 的 
英雄也错误地将一物当成 他物; 他用邻接性（春天来临）解释应当用相似 
性(蛙的歌声是悲哀的)理解的 东西; 他把属丁文化的东西(丧葬的悲哀）当 
做属于自然的东西(季节的周期性）。总之，像 M 236 的英雄一样，他也因不 
明白本来意义和比喻意义之间的差别而死。 

然而，对于“蛙”神话来说那么典型的，我已在上一卷中描述过的人类 
思维和品质的各个构成范畴的这种丧失逐渐地改变了一系列对立 ：自然 
和文化之间;作为上佳烹饪处所的家庭大炉和作为邪恶之后果的呕吐之 
间; 食物和粪便 之间; 狩猎和食人之间。在我迄此为止一直用来作为题材 
的 M 354 的开端也可以看到这种类型倒退。实际上，那里也有一个蛙，与它 
的偶然遭遇引发了英雄的冒险。这蛙犯了三重混淆的错误 :首先 是混淆 
了排泄和 交媾; 其次是混渚了食物(对于它来说)和在人看来应归入粪便 
的东西;最后是混淆了佐料和食物。借助另外一个亚马逊神话，可以简化 
这些等价 关系： 


m 389 蒙社鲁 库人: 癩蛤蟆的起源 


从前有个男人，所有女人都挣脱他的怀抱逃离，因为他的精液灼 
伤她们的阴道。于是他在一个葫芦上行手淫自慰。每次他朝葫芦放 
出射精的产物后，都把它再盖好，小心地藏起来。但是，他的姊妹发现 
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了这葫芦，把它打开。精液产生的各种各样的癞蛤蟆便逃了出来。这 
姊妹也变成了 /bumtay’a/ 种的癩蛤蟆。当这男人发现葫芦已空空如 
也时，他也变成一只癞蛤蟆 /rr^u/ 。（ Kruse:2, 第 634 页） 


人们并不太看重这些神话所援引的动物学种属，因为如伊海林据理 
力陈 (词条 “ sapo ”） 的，巴西民间 用“癩 蛤蟆”这名字标示几乎所有两栖类 
动物。 

因此， 与远离的女人 (蛙)/ 趋近的女人 (姊妹)这个反转相呼应的，是另 
一个在生理功能层面上的反转 :饮食 /交媾。在 M 354 中，一个印第安人的 
妻子(她因形体邻接的结果而成为妻子）吃了灼人的食物多香果，结果重 
又变成蛙。在 M 389 中，一个女人（从她干预兄弟性生活的意义上说，她在 
精神上有如妻子)是一个射出像多香果一样灼人的分泌物的印第安男人 
的姊妹，她变成了一只蛙。因此，可以 提出： 


( DM ^ 饮食 U 多香果 外蟠的赛子//蛙 



(2)M m 交媾 U 多香果=>> 内婚的赛子 // 癩蛤蟥 癩蛤蝶 

—J Lmmm 一 

如我已承认的那样，这等于说，就两栖类神话题材而言，交媾/饮食这 
个对立并不相干。 


在索利莫厄斯河右岸的支流上儒鲁亚河的一个神话中，这两栖类动 
物从雌的变成 雄的： 


m 390 卡希纳 瓦人: 贪吃的痛蛤蟆 


当其他人到田里去时，两个女人单独留在茅舍里。她们呼唤一只 
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在一棵死树的中空树干中唱歌的癞蛤蟆。这动物化身为一个肥胖小老 
头出来。它说 :“我 在哭泣，而你们却责备我放声高歌!”(参见叫 88 )为 
了让它息怒，这两个女人给它东 西吃； 它吃个精光，连碗也吃下去。男 
人们回来后，放了一把大火，烧毁了用做癞蛤蟆居所的那裸树。癩蛤蟆 
呼吸时吐出了那个碗，它跌地变成碎片。 （ Abreu ， 第227 〜 230页） 

因此，作为 M 354 中的吃粪便的蛙的组合变体，这个吃碗的癞蛤蟆也象 
征着混淆相反的东西。它混淆了食物和盛器，就像它的雌性同系混淆佐 
料和不可食用的食物、交媾和排泄。 

既然始终围绕种属的歧义性问题，所以我现在往后作简短的回顾。 
我已表明，分别关于安的列斯群岛和蛙女人的神话或神话部分构成了两 
个并行系列，其中一个系列以本来意义(形体上附着于丈夫背脊的女人) 
上表达另一个系列从比喻意义(“黏胶”女人)上表达的东西。然而，在离图 
库纳人略远处的部落的蒙杜鲁库人[我们刚才已看到 （ M 389 ) ，图库纳人的 
神话和蒙杜鲁库人神话有亲缘关系]那里有一个神话，在其中，英雄与蛙 
女人相对地从本来意义上显现出天赋才能，它们可与促使 M 说的英雄一 
直到两栖类中去寻找妻子的道德素质相比。我已把后一个英雄形容为赛 
跑者，赋予这绰号以隐喻的意义。另一个英雄为长阴茎所累，我们因羞怯 
而迂回地假借这个象征，但这象征同样地在性的层面上对应于我们独立 
地应用于社会关系的形象化表达，这时我们说一个男人，他有“长手 臂”： 

M 248 蒙杜鲁库人 ：由水 獺进行的医治 (参见 MC ， 第195〜196页） 

一天，一个猎人在树林里听一只名叫娃娃 （ Wawa ) 的雌蛙鸣叫， 
它哇哇歌唱 ： “^^，\^，\¥3，\¥3。”他走近这个蜗居在树干空穴之中的动 
物，对它 说:“ 为什么你这样聒噪？你如果是我的妻子，那么当我的阴 
茎穿透你时，你会因为痛苦而叫。”但是，这蛙继续歌唱，这人 
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也走开了。 

当他转过身时，娃娃变成一个穿蓝衣服的迷人少女，当路出现在 
这人的面前，要求他重复他已说过的话。尽管他矢口否认，她还是一 
宇不差地重复了他已说过的话。又因为她情愿而且美貌，所以这印 
第安人答应娶她为妻。 

因此，他们继续一起旅行 ，一 会儿，这男人想做爱。娃娃说 ：“好 
啊，不过，在你快使我开心时就结束。”就在他说话之际，娃娃又恢复蛙 
形，离开了，一边逃 ，一 边把夹在阴道中的伙伴阴茎拉长。这人无法作 
出反应，眼睁睁看着阴茎长得可怕。当它长到15至20米时，蛙便松 
开了它，旋即消失。 

这可怜人儿很想回到家里去，但他的性器官变得太沉重，无法拖 
动它，也无法把它盘在肩上或腰际带走。几头水獭走过那里，发现他 
已绝望。它们听他诉说了遭遇，遂给他医治。它们运用 / caratinga / 
鱼，迅速用火把鱼温热。一会儿，阴茎开始变短了。水獭 问：“ 这样够 
了吗？”这人 说:“ 不够，再弄得短一点。”又治疗了 一秒钟，他的这个部 
分缩到了小手指那么大。蒙杜鲁库人用来标示这种鱼的词语使人想 
起这个冒险经历。如果说 / caratinga / 仅仅部分地呈黑色，那么，这是 
因为只烤了 一半。 ( Murph y : l ， 第 127页） 


刚才援引的著者把 / caratmga / 与钻嘴科双无翅属相联结，而按照伊海 
林的说法 (词条 “ caratinga ”）， 这种鱼在尾部 有一个很发达 的刺棒，因此可 
能使人联想起有长阴茎的鱼。如伊海林所断定的，这种鱼是海鱼，而不是 
河鱼，所以，我在这里不想去研究神话的这个方面，而仅限于强调两个类 
比。首先是与卡希纳瓦人神话 M 39() 和梅诺米尼人神话 M 388 的类比，因为 
在这三种情形里，英雄(或女英雄)都不理解蛙的歌声，给真谛取不同的含 
义:悦耳的欢歌而不是丧葬的哀号、报告春天或者求爱。其次也是主 
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要的是与图库纳人神话 M 351 的猎人蒙马纳基的类比，赛跑者的气质使他 
投人一个蛙女人的怀抱，作为一种结合的结果，而这结合由射尿实施，尿 
则象征性地把他的阴茎延长到这蛙的“洞穴”之中，蛙借此能俘获他。 

然而，这里有一个差异。蒙马纳基是个主动的赛跑者，隐喻的长阴茎 
使他能够进行各种各样做爱的尝试，而蒙杜鲁库人神话 M 248 的英雄受实 
际长阴茎所累，这使他行动维艰，这麻烦乂使他陷于相反的过度，只有一 
个小得令人可笑的性器官。为了完成这个转换，这神话选用了水獭即捕 
鱼的主人(参见 MC ， 第173〜176页）和鱼，而在 M 354 * ，蒙马纳基本人就 
是捕鱼的主人和鱼的创造者。 

这个关系组很令人瞩目，尤其因为蒙马纳基从砍树木来创造鱼，这题 
材在别处也得到确证，但其主要分布区域就像长阴茎男人的题材一样包 
括北美洲最北部的部落 :西北 海岸和哥伦比亚河流域的印第安人爱斯基 
摩人。驯鹿的爱斯基摩人把长阴茎归于用木片创造鱼的人。称为卡索加 
朱格苏亚克人 ( Qajimgajugssuaq ) 的极地爰斯基摩人和格陵兰西部的爱斯 
基摩人受巨大的睾丸所累，它们一直垂到地上，他们为之感到羞辱和苦恼 
( Kleivan ， 第17,21 页； Hdtved : l ，第57页）。如果长睾丸给拥有者带来精 

神上的烦恼，那么，在极地爱斯基摩人的神话中，长阴茎享有有利于活动 
的形体独立性 ( Hdtved : l ， 第64页），许多南美洲版本 （ M 19 . 5Q . 77 , 79 , 8 。） 也是 
如此。北美洲西北部和平原地区的版本（这里我还没有研讨过它们）大都 
赋予长阴茎以中间的地位 :没有 形体的独立性，因为它仍旧属所有人的身 
体，但使所有人能够喜欢作各种幻想。无论实际的还是隐喻的长阴茎，我 
们都要看到，它视场合而异而承担两种相反的功能:用于冒险比赛的主动 
手段，或者致使行动不便并使持有人蒙耻的被动负担。在这第二种功能 
中，长阴茎在爱斯基摩人那里变成长睾丸(但仍处于下身范围），而在东部， 

在知道长阴茎题材的易洛魁人那里，长睾丸变成了长眼睑，因而过渡到了 
t 身范围 ( Curtin - Hewitt ， 第213页）。 


72 神话 学:餐 桌礼仪的起源 


一个瓦劳人神话中有长睾丸的渔夫 ( M 317; 参见本书第109页），在瓜拉 
尤人那里有带悬垂鼻孔的男人 ( Cardus ， 第76页），这些证明了，南美洲服从 
同样类型对换规则。 M 24 « 的蒙杜鲁库人英雄的不幸使人想起一个塔卡纳印 
第安人的不幸 ( M 256 ; MC ， 第175页），这印第安人想与月亮睡觉，他的阴茎变 
得很长，以致必须用一个背篓来携带它。与塔卡纳人相邻的图穆帕萨人 
( M 256 b ) 说，太阳惊艳于月亮女士，她由妹妹行星金星陪伴着，而她们要偷窃 
他的园子。太阳要求月亮当他的情妇，而他的阴茎变得很长，以致他得把它 
放在一个背篓中携带。一天，金星为了嘲笑太阳而又开始偷窃。太阳把阴 
茎指向她，但这姑娘以为是蛇，用刀把它砍成两段。太阳死了，到了苍穹 
( Nordenskid 山1，第2%〜297页）。在这些玻利维亚沙洲印第安人那里，长 

阴茎^长睾丸这个转换可能在貘这个角色背后重又以弱化形式出现。 
貘不仅有大阴茎(参见 MC ， 第汜4页），而且有三个睾丸。实际上，图穆帕萨 
人说 ( M 256 e ; Hissmk - Hahn ， 第163页），这些解剖学特殊性可从下述事实得到 
解释: 貘在妻子惯常出现的时候，即从吃下开始下落的月亮的时候一直到释 
放月亮，让它从地平线另一边又开始升起的时候与她交媾。 

一些南方礼仪也证明长阴茎男人和月亮之间有联系。“满月的时候， 
莫科维人小伙子们伸出彝子，要求月亮把它弄长。” ( Guevara ， 载 Metraux ： 
5,第20页)古代阿劳干人同时尊崇太阳、月亮和两栖类 动物; 这无疑是因 
为太阳的儿子，也叫“十二太阳” / mamipu - antU /， 它本身是只蛙或癩蛤姨。 
月亮 / cliyen / 在其各相继相位上拟人化为少女、怀孕的妻子和憔悴的老 
妪。⑧一个记录者说:当满月时，“跳舞者把一根指头粗的羊毛绳系在私 

处，绳子由女人和少女拖着”。接着这个仪式，便是乱交的景象 ( Latcham : 
2,第378〜386页）。 


⑧库托•德 • 马加拉埃斯就图皮人指 出：“ 这些印第安人似乎把月亮的每个相位都当 
做一种单独的东西。” 
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长阴茎在有些神话中是交媾的结果，但在另一些神话中是交媾的条 
件 ( Hi ss ink - Hahn ， 第82〜83 页）： 月亮离开地球那么远，她的人情夫无法 

同她交合，除非她留心给他提供一个足够长的性器官。然而，月亮的遥远 
是自然的，而 M 354 、 M 248 的蛙借助隐喻象征在社会上相距非常遥远的一个 
女人。因此，这里我们再次涉及天文学聚合。在研讨这聚合之前，我必须 
先来扼述一下迄此已做过的探究。广及两个美洲的比较使我们得以把看起 
来属于两个不同类群的神 话:以 纠缠女人为英雄的神话和由蛙女人充任这 
个角色的神话统一起来。实际上，这两组神话传递同样的消息，每次都关涉 
一 个黏胶的女人，尽管这女人可以在本来意义或比喻意义上是如此的。 

但是，我们同时还得到了另一个结果，因为我们还统一了三个题材： 
蛙的情人、长阴茎的男人和鱼的创造者。实际上，蒙杜鲁库人把第一和第 
二个题材结合起来，图库纳人把第一和第三个题材结合起来(在它们被第 
二个题材取代的同时，但后者被赋予隐喻的表 达）； 爱斯基摩人又从他们 
的方面把第二和第三个题材结合起来。从这个等价关系的体系作最后一 
步推理，我们可以推知，长阴茎男人和纠缠女人在同一些神话中既然被置 
于相关而又对立的关系，所以具有对称的 值:他 能达到远距离的情妇，她 
只有通过依附于丈夫的身体才能成为妻子。就像黏胶女人一样，她的男 
性对应者也兼有本来意义和比喻意义。因此，我们为了统一各神话或神 
话部分而已实行的两个相继运作也使我们得以统一这些我们最初分别加 
以统一的神话组。 

总之，从内容和从各别地理发源地来看似乎是异质的各个神话原来 
全都可以还原为唯一的消息，而它们只是在修辞学和词汇学两根轴上转 
换这个消息。一些神话从本来意义表达，另一些从比喻意义表达。它们利 
用的词汇涉及三个不同 范畴: 实在的、象征的和想象的。因为，黏胶的女人 
和赛跑的男人的存在是经验事实，而带钩花被和蛇状阴茎属于象征，男人 
和蛙或蚯蚓结婚则仅仅是想象。 
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林妖和水精能激发和丰富想象力，只要不老是没完没了地重 
复 它们; 我们不想 

……猎获水国的半人半鱼海神，夺走畜牧神潘的笛子、生死命 
运三女神的剪刀…… 

可是，最后，是什么让这一切成为灵魂的内核？心灵可以从中 
得到什么结果？思维又能从中摘取怎样的果实？ 

夏多布里昂 （ Chateaubriand ) :《基督教 真婦 》 （GSme chris - 

tianisme ) ，第四册，第一章 
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I 季节和昼夜 

可以肯定，备受称颂的神话根本不是美化自然界，那样的话，会丧失真正 
的魅力，我认为，许多杰出的文学家都会提出这个观点。 

夏多布 里昂： 《基督教真谛》，第四册，第一章 


第一篇中已经表明，关于鱼和捕鱼起源的蒙马纳基神话属于一个庞 
大的神话总体，其中有关于某些星座：一方面是猎户座和昴星团，另--方 
面是后发星座的起源的圭亚那神话。猎户座和昴星团的神话系关于鱼在 
春天的出现，后发星座的神话则关涉必然紧随着大旱季而来的鱼之消失。 
M 354 的独创性在于传达与一者相同消息（鱼的出现，首先是当英雄创生鱼 
时绝对的出现，然后是以周季性溯回的相对形式出现），同时又利用与另 
一 者相同的词汇(躯干女人）。 

我们可以回想起，图库纳人把月亮和猎户座对立起来，这引起了与花 
豹氏族相联结的魔鬼 / venkb / 的形象的月食 ( Nim . : 13,第142页）。我们 
还要回到这个角色上来。目前只要强调一点就够了 ：它的氏族亲缘关系 
引起了热带美洲广泛流传的一些信念，而就我们神话所源自的地区而言， 
这些信念也存在于卡里布人和阿拉瓦克人 （ Farabee :〗， 第101,107页）以 

及图皮人那里。在东海岸，图皮人称一颗追逐月亮以便吞吃之的红星为 

/ januar €/ BP “狗”(但试比较 / iauar 会， iauarStS / 即“花豹 ”） (Claude d Ab - bev - 
ille ， 第21幸）。在瓜拉尼人、希里瓜诺人、瓜拉尤人和其他南方图皮人那 
里也已收集到同样的信念。 

最后，应当记得,如果说猎户座与月亮相对立，那么，这个星座和后 
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发星座与太阳结成合作的关系 (本书第 26 页）。 因此，可以假设 •.就 词汇而 
言反转猎户座起源神话的，就消息而言反转后发星座起源神话的猎人蒙马 
纳基神话本身就有着与月亮和太阳的联系。由于双重反转，这个关系因而 
仅仅是白昼的，而不是黑夜的，就像这神话通过只诉诸一个气象现象即虹霓 
而提示的那样。我现在以两种方式，先间接后直接地证实这个假说。 

许多亚马逊神话，图库纳人的 (Hm) 或者蒙杜鲁库人的 (M 255 )都把太阳 
和月亮置于捕鱼主人的地位。因此，这两颗星辰与猎户座和昴星团为一方 
和后发星座为另一方，三方共同地扮演这个角色。不过，每一组都以其自己 
的方式履行这个功能.•猎户座和昴星团负责鱼的出现，后发星座负责鱼的消 
失，而太阳和月亮确保鱼的复活，而这可以说中和了前两项的对立 ： 

太阳，月亮 

， (复活 > \ 


后发星座 

(消失 } 



这个图式已经表明，如果从猎户座和昴星团出发，可以通过后发星座返 
回，那么，必定也通过处于返途的太阳和月亮。然而，我们的神话(⑽ 54) 的步 
态也正是如此。为了信服这一点，只要首先 承认: 关于猎户座和昴星团起源的 
圭亚那神话提供了转换的出发点，就像把昴星团与内脏相联结的、猎户座与 
截断的肢体相联结的神话 (CC， 第294〜302,315〜321页）在全美洲流传 

这个事实所表明的那样;其次承 认:从 组合角度无法解释的 M 354 属于这样 
一个聚合， M 354 在其中相对于后发星座神话占据着派生的地位（参见上引 
书，第27〜30 页）; 换言之， M 354 反转了 M 13 。， 而不是相反。于是可以 写下： 


猎户座，昴星团 

(出现 } 
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m 134 - m 136 (猎户座-昴星团 )：（ 鱼 （+)) :: M,30 (后发星座) 

:( 鱼 （-)) ] :: M354 (后发 星座⑶ ）：（ 鱼 （+)) 


在这个转换的过程中星座概念渐次消失这一点是容易理解的，因为 
这个转换分三个阶段展开，而其中只有第一阶段属于实在的。实际上，关 
于猎户座和昴星团起源的各个神话只是局限于表明天空场面和动物学事 
件的经验吻合。从来没有说到这些星座产生了鱼，而后发星座至少象征 
性地致力于消灭鱼，同时为了通过运用同样同汇来引起相反现象，就必须 
设想(但不打算加以描述）一个反星座。在这些条件下，就只剩下一个问 
题。为什么随着这星座逐渐消退，太阳和月亮就应当出现？因为人们将可 
证明，在这星座消解而产生的雾的后面，这两颗星辰任人揣测它们的轮 
廓，他们可以采取含混的方式，就像透过粗糙玻璃窗去看。这就又回到 
M 354 * 处于潜在状态的天文学代码存在的问题。以这种方式提出这个问 
题，我们就能直接地探讨它。 

在新大陆的所有神话中，传布最广的即从北端-直到南部地区，无疑 
莫过于用乱伦解释太阳和月亮的起源的神话。在这神话屮，一个兄弟和 
一个姊妹自愿或被迫犯乱伦罪 （M 阳 一 M ⑽， CC ， 第385〜388 页）， 也即两 
个个人以过分接近的程度相结合。然而，在巴西中部和北部，与上一根轴 
相垂直的、大致沿着亚马逊河走向的一根轴以若干相继步骤（当从东到西 
追踪它时)说明了这神话与另一个也流布很广的神话相融合，后一个神话 
讲述了一个被割下的头的命运。在援引了其他一些例子 （ m 317 ， m 364 , 
M 364 b ) 之后，现在我们首先探讨在东部图皮人那里的这神话的纯粹 状态： 
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M m 特姆贝 人:滚 动的头 

一些猎人在一阵大力捕杀之后在树林中扎下营来，他们的烤肉 
架被猎物压塌了。头、皮和内脏散落到了地上。一个小男孩在其他人 
打猎期间照看烟火。突然，他看到来了一个陌生人，这人察看猎物， 
面露不悦，数了数吊床，就离开了。猎人们回来后，这男孩讲述了这访 
客，但没有人注意听。后来到了夜里，他又向睡在毗邻吊床的父亲讲 
了这件事，终于使他警觉起来。两人都收起了吊床，到树林里去睡觉。 
稍后，他们听到了夜行动物的叫声、人的哀号声、骨头的碎裂声。这是 
库鲁皮拉 （ Curupira ) 及其一伙，这帮猎物保护精灵在杀戮不敬的 
猎人。 

天亮后，两个人回到了营地，发现在血迹斑斑的吊床和骨骸中间 
有一个乞求饶恕的同伴的被砍下的头。这父亲叫男孩先走，他把这 
头系在一根藤的一端，以便拖着走。每当一阵恐惧袭来，他想抛弃这 
头时，它就滚动到他跟前哀求。这人借口急需方便，以便 独处； 他跑到 
更远的地方，在路中央挖了个坑，用叶子遮盖起来。当这头不耐烦时, 
这猎人的粪便在他未遮掩好的地方答应了。这头说：“我什么时候可 
以回到人中间了？”粪便不出声。这头摇晃起来，跃进坑里。这人赶紧 
用土把它掩埋起来，然后回到村里。在夜里，人们听到这头嚎叫，它已 
挣脱土埋。它变成了一只巨大的肉食鸟，吞吃所遇见的第一个印第 
安人。 一 个巫士成功地用箭杀死了它，这箭从一只眼睛穿入，从另一 
只眼睛穿出。 （ Nirn ^ :2,第290〜291 页； Baklus : 2, 第47〜49页；异本 
栽： Wagley - Galvao , 第 145〜146页） 

这神话终止于头的眼睛被弄掉这个事件。这使我们得以引入一个蒙 
杜鲁库人神话，它无疑以孤立故事的形式被釆集到，并它明显地接续我在 
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上面已提到过的 M ^。 

两个天神变成了一对姻兄弟 ，一 个变成气度不凡的美男子，因为他没 
有与“母亲”(月亮)乱伦，另一个变成丑陋的男人，因为他犯了乱伦罪而遭 
惩罚。据说，此后，敌人杀死了他们,带走了他们的被砍下 的头： 

M 255 蒙杜鲁库人 :夏天 和冬天的太阳的起源 

(续完，参见 MC ， 第199〜200页） 

人们把两颗头刺挂在两根立桩上，一个大男孩负责看管。他忘 
了自己具有萨满的本领，惊讶地发现这两个头会活动和说话。他叫 
唤着向大人诉 述：“ 他们想登天！”可是，尽管他一再申述，所有的人都 
认为，这大男孩在撒谎。 

战士们给这两个战利品涂上红色，装上羽饰。中午时分，这两个 
头在妻子陪伴下开始升天。一对夫妇升得很快，另一对较慢，因为妻 
子已怀孕。战士们试图射箭击落他们，但未 成功； 只有大男孩成功地 
挖下了属于丑男人的头的两个眼睛。这两个英雄因居留在月亮的子 
宫中而成为太阳的儿子。他们成为可见太阳的两个形象。在阳光明 
媚的时候，美男子值勤，他的红眼睛光芒四射。当天晦暗时，把可见月 
亮当做妻子的丑男人取代他。他因自己的丑行而感到羞耻，双眼暗 
淡无神。他躲了起来，人看不到这太阳。 （ M ur phy : l ， 第85〜86 页; 
参见 Kruse :3, 第 1 000〜1 002页) 

这神话联结了三个 题材： 乱伦，这里是与母亲 进行; 一个或多个砍下 
的头的故事;最后是季节的更替，由明亮天空和暗淡天空的对立规定，这 
与白昼和黑夜的更替同系，因为冬日以月亮为妻。当我们从东向西继续 
考察时，将可再看到这些题材相联结的情形，不过作了一个带双重含义的 
转换: 与母亲乱伦变成与姊妹乱伦，以及从季的周期性变成月的周 期性： 
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M 392 a 库尼巴 人:滚 动的头和月亮的起源 

一个印第安少女每夜都接待一个陌生的访客。有一次，她用 ge - 
nipa 的蓝黑汁液擦他的面孔。于是，她发现，情夫是她的兄弟。人们 
驱赶这罪人；在他逃跑时，敌人杀死了他，砍下了他的头。另一个兄弟 
想与他重聚，于是收留了这头。但是，它不停地要喝， 要吃； 这男人施 
计拋弃了它，跑了。这头滚动到了村里，想进入房舍。人们拒绝它入 
内，于是它千方百计变形：变成水、石头，等等。最后，它选择变成月 
亮，展开着一个线球一直升到天上。变成了月亮的男人为了报复告 
发他的姊妹，让她受月经之累。 （ Nimuendaju 采集的版本，栽 Baldus ： 
2, 第 108〜109 页） 

巴尔杜斯合理地把这个神话与特姆贝人的神话 （ M 391 ) 相比。 今天已 
经消亡的操阿拉瓦克语的库尼巴人在儒鲁亚河中游左岸占有一片领土， 
比邻在更西面的卡希纳瓦人的领土，后者属于帕诺 ( pano ) 语族。科赫一格 
林贝格(3,第328页）已强调了这个特姆贝人神话与一个卡拉耶人神话 
( M i 7 r ; MC , 第 404 〜455页）之间有亲缘关系，而且，如巴尔杜斯（2,第 108 
页)追随尼明达尤而指出的 ，一 个库尼巴人版本的发现更加深了这样的印 
象: 按照亚马逊各部落的思维，砍下的头的题材和月亮起源题材是相互联 
系的。无疑，可以在北美洲各部落那里也举出这类联系的例 子:易 洛魁人 
( Hewitt : l ， 第 201, 295〜296页，等等）和波尼人 （ G . 九 Dorsey :2, 第 31 〜 

38页）。但是，这里缺乏兄弟乱伦的题材。因为源自两个美洲的这组神话 
大都只把它与另外两个题材中的一 个:月 亮起源题材相联系，而没有援引 
砍下的头的故事（例如参见隐晦的博罗罗人版本 M 392 b ，栽 Rondon , 第 
164〜165页）。研究卡希纳瓦人神话，有助于我们克服由此产生的一个 
困难。 
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M 393 卡希纳瓦人 ：月亮 的起源 （1) 

两个部落进行交战。一天，一个印第安人遇见一个敌人，想逃跑。 
这另一个人想安抚他，给他一大捆箭。然后，这人邀请他陪同回村，谎 
称是为了去拜访自己的妻子，而无疑这女人是抢来招待外来客人的。 
这印第安人大喜，遂背上箭，戴上羽帽。途中，同伴和他停下来吃果子， 
果子把他们的牙齿弄黑了。到了房舍跟前，这被邀的客人犹豫了，因为 
他感到害怕。他的向导鼓励他，这男人洗了澡，用梳子梳理了头发，戴 
上饰品和手镯。那女人吊起了清洁的吊床让他休息，还准备了丰盛的 
宴席，两个男人吃不完。这客人要把剩余的饭菜包起来带走。在告别 
时，总是心急火燦的主人坚持要为他带一段路。这主人举起双臂，拿出 
一把锋利的砍荆棘大刀，另一个人害怕极了。这人回答说，这是为了砍 
一 根木头，做一根掘地棒。但是，这个背着剩饭的印第安人不走 了：他 
死于头被砍下；身体还直立着，摇晃了一下，然后就倒下了。 

印第安人的头继续眨着眼睛，杀人者把它挂在竖立在路中央的 
桩木上，走了。来了 一个这受害者的同胞，他看到长发还在随风飘动 
的这头，起先害怕极了。它还没 有死： 眼睛炯炯有神，眼睑还在眨动， 
眼泪在流淌，口在张，但它已不能回答这人提的问题。他回到村里去 
寻求帮助。全副武装的战士们来寻找 这头； 在不远处的杀人者爬在 
一裸树上观察动静。当这头的同胞们把自己的眼泪和它的眼泪充分 
搅和后，他们就埋葬了尸身，把头放在一个篮子里。这样做毫无用处。 
这头用牙齿啃篮子的底，然后跌落下来。在动了许多脑筋但都归于 
无效之后，有人想到用手夹紧这头，可是它狠狠咬了携带者。 

这些人泄气了，抛弃了这头，逃离了。它在他们后面滚动，紧随不 
舍。他们渡过一条河了；这头也涉水而过。这些逃亡者爬上了一裸岸 



84 神话 学：餐 桌礼仪的起源 


边凌空而立的大 果树; 这头看到了他们，就停在树脚下。它要 果子； 他 
们抛给它青果子，它要求给成熟的果子，可是一吃下去，就给砍断的 
喉咙退了出来（比较 M 317 ， M 354 )。 当他们把果子扔入河里时，这头发 
觉被愚弄。为了不被捉弄，这头警告说，这会弄脏河流。可是，有一个 
人想出一个主意，把果子抛得远些，让这头去得远些，以便这些人有 
足够时间下树再赶路。当这头不停地滚动，到达村子时，人们全都进 
了屋，关上了门。 

它哀求，哭泣，央告人们开门，让它干自己的事。人们答应它从一 
个小孔扔进它的线球。这头问道 :“我 变成什么呢？变成蔬菜或者果 
子？人们会吃我。变成土地？人们会在我上面走。园子？人们会在 
那里播种，植物成熟后，人们就会吃它们。水？人们会喝它。鱼？人 
们会吃它。渔毒？人们会把它弄来 稀释； 人们将靠它吃捕获的鱼。猎 
物？人们会杀它，吃它。蛇？可是人们恨我，我要咬他们，因此他们会 
杀我。毒虫？我要叮人，他们也会杀我。树？他们会砍伐我，我干枯 
后，他们还会把我锯成木柴供烹饪用，他们可以吃东西。蝙蝠？我会 
在夜色中咬人，你们要杀我。太阳？可是，当你们挨冻时，我能使你们 
再暖和起来。雨？我会降落下来，河水会涨起来，你们可以捕到大量 
的鱼吃，甚或我会使草木茂盛，而猎物可以食用它们。寒冷？当天气 
炎热时，我能使你们凉快。黑暗？你们可以睡觉。早晨？那么，就是 
由我来唤 S 你们去做自己的事情。那么，我变成什么呢？我有一个主 
意！我从我的血里变出虹霓即敌人 之路； 从我的眼睛里变出 星辰； 从 
我的头里变出月亮。那时，你们的妻女要流血。”恐惧的印第安 人问： 
“那么，这是为了什么？”这头回答说 :“不 为什么。” 

这头把自己的血盛入一个杯中，再把它喷洒到天上。这血流开 
来描出外人的路。它弄下自己的眼睛，变成无数星辰。它把自己的线 
球托付给兀鹰，叫后者把它一直升到天顶。印第安人全都跑出茅舍 
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来凝视虹霓沉思，当夜降临时，则仰望初次闪闪发光的满月和星辰。 

这时，女人们来了月经，她们的丈夫和她们睡觉，她们变得丰满了。 

( Abrcu ， 第458〜474页) 

我们已知道这神话的另两个版本。一个版本 （ M 393b ) 简述了一个战上 
在一次夜袭中被砍下的头如何变成月亮。这个版本比刚才引入的，我已 
扼述过的那个版本好，详细说明了，女人只是在月亮和周期性不适同时出 
现之后才得到了生育能力。出生时，所有小孩(或者可能是满月期间怀上的 
孩子，但本文很难解释)都“身体很黑” （ Abmi ， 第454〜458 页）。 应否认为 
这里是指南美洲屡 见不鲜 的先天性色素沉积的（所谓“蒙古人的”〉阴影 （土 
著思维因此把它与月亮的阴影挂起钩来)呢？我还会回到这个问题上来。 

另一个版本把转变成月亮的头的插段移植到一个乍一看来不同的情 
节上面。 


M 394 卡希纳瓦人 :月亮 的起源 (3) 

从前，没有月亮，没有星辰，也没有虹霓，夜里漆黑一片。这种情 
境因一个少女不愿嫁人而改变。她名叫 / iaca /( 参见图皮语） / jacy / 
(即“月亮”）。她的母亲被她的固执惹怒，遂赶她出门。这姑娘边哭边 
游荡了很长时间，当她想回家时，老妪拒绝给她开门。这老妪 叫道: 
“你只可以睡到外面去。谁叫你不愿意嫁人！”绝望之下，这少女到处 
跑，敲门，哭泣。母亲见状大怒，遂拿起砍荆棘的刀砍女儿，割下她的 
头，在地上滚。然后，她又去把尸身抛入河里。 

夜里，这头滚动着，围着这房舍嚎叫。在有人询问她未来作何打 
算（参见 M 393 ) 之后，她决定变成月亮。她 认为： “因为这祥我就会离 
人们远了。”她向母亲保证不再怀恨在心，条件是给她一些线球，她可 
以用牙齿咬住线端，由兀鹰一直带到天上。这女人的双眼挖出来后 
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变成星辰，血变成虹霓。从此以后，女人们每个月都要流血，然后血凝 

结起来，从她们的身体里生出黑孩子。但是，如果精液凝结起来，那 

么， 出生的孩子是白的。 （ Abreu , 第 475〜479 页） 

这些卡希纳瓦人神话运用了消去枚举 （renumeration diminatrice ) 的 
修辞手法。关于这种手法，我已提请读者注意过 （ CC ， 第356页和注 ㉟ ）， 
因为它在一整系列南美洲神话中都出现，而且在北美洲的西部和西北部， 
从加利福尼亚经过哥伦比亚河流域一直到北极圈，甚至到落基山脉的西 
部也都可以看到（阿西尼本人： Lowie :6, 第3〜4页；黑 足人 ： Josselin de 
Jong : 2, 第 36 页）。除此以外，他们还提出了许多问题，我将——加以 
考察。 

我先来插叙一段话。如果我们给卡希纳瓦人列张清单，那么，滚动的 
头的题材在他们那里并不比西部少见。它在安第斯神话中占有重要地 
位，可以追踪到，它从玻利维亚东部的塔卡纳人向南一直流传到火地岛。 
然而，从塔卡纳人开始，我们感兴趣的这种三元联系开始解体。砍下的头 
的题材与另外两个题材分离，后两者系关于月亮的起源和对婚姻的不节 
制态度，表现为乱伦的积极方式或独身的消极方式。但是,塔卡纳人更相 
信，存在一个完全由食人的头组成的民族 / tijui /， 他们由从树的高处跌落 
而死的猎人变成 ( M 395 a ， Hissink - Hahn ， 第244页），或者死于 coat * 或 guar - 
iba 猴(蜘蛛猴或吼猴)的猎人变成 ( M 395 b .。， 上引书，第125〜144,242〜243 
页〉。有时，被砍下的头生成 chima 或 chonta 棕榈树（种名 GwiYi ’ eZma ) ，其 
果子状如带长发的头，用来喂鱼(上引书，第68〜72 页）； 此外，它们被抛到 
“世界的尽头”，变成晨间可见的星辰。 

星辰//鱼 这个析取又回到了美洲北部，在那里，被砍了头的女人的丈 
夫变成了星辰，而砍下的头起先是食人的，后来变成昴星团中的一颗星辰 
(爱斯基摩人： Holtved : l ， 第16〜18页），或者鲟鱼、 belouga 即白鲸，甚 
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或这些鱼的卵（克里人: Bbomfield :2, 第271〜279 页； 奥吉布 瓦人: School ¬ 
craft ， 载 Williams ， 第 212〜213,268〜273 页； 纳斯卡 皮人: Speck :4, 第24〜 
25页， M 374 d )。 另一方面， M 395 的一个卡维纳人版本（卡维纳人与塔卡纳人 
相邻近）把后来变成流星的滚动的头的起源归因于自我肢解 （Nordem 
skWdd ， 第294〜295页），这种形式也在从加利福尼亚一直到哥伦比亚河 
上游的北美洲西北部得到证实。囊括上述地域的更为广阔的一片地域从 
诱奸动物的故事引出滚动的头的故事 （ M 15( ，— M ,.; 9 )。把一个动物作为情 
人的一个女人提供了与 M 3M 中的猎人蒙马纳基即把一个雌动物当妻子的 
男人相对称的形象。最后可以注意到•.圭亚那的一个阿拉瓦克人神话 
( M 396 ; Roth : l ， 第 IK 〜176页>(它属于在打扮的借口下被杀的食人魔的 
泛美神话循环）使欧夜鹰从一个断下的头喷出的脑浆中产生出来（参见 
M 391 的食肉鸟）。然而，中部和西部的阿尔衮琴人以及他们的许多南方邻 
族都知道一个神话 ( M 397 ; J 0 ne S : 3, 第13,130页），在那里，欧夜鹰用放出的 
屁的力量击碎一块滚动的石头，后者既与滚动的头也与纠缠女人同系。 
这没有什么可奇怪的，因为欧夜鹰在美洲象征口的贪吃 （ L .- S . :17)，因而 
在这里能采取与肛门闭止相反的行为。同样，在北美洲神话中作为赛跑 
女人之化身的滚动的头反转了纠缠女人的角色。她本身是一个男人的妻 
子的化身，而这男人表现为善跑者 ( M 3 S 4 ) 或不怎么会跑的人— M 36; ,)， 
视情形和地区而定。 

因此，毋庸置疑，从北极圈直到火地岛环绕美洲海岸航行，我们就可 
以为所有“滚动的头”的神话给出一个概括的解释，在那里很容易收集到 
我们仅为了作考察而保存的那些关于这题材的神话，它们源自从特姆贝 
人到卡希纳瓦人这个远为狭窄的地域。也许我有朝一日会执行这个宏大 
计划。眼下,如我已解释过的那样，我选择分离出这样一个亚神话组，在其 
中，滚动的头、该受谴责的交媾(或者等价地否弃一切交媾)和月亮的起源 
这三个题材显然相结合。实际上，正是借重天文学聚合体的先成之见，我 
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们才能利用卡希纳瓦人神话来扩充和加深对于从本书开头起我们就一直 
注意的那些南美洲神话的分析。 


儒鲁亚河 



卡希纳瓦人 


图6图库纳人和其他部落 


与 M 354 相比，各个卡希纳瓦人版本以两种方式丰富了社会学聚合体。 
它们中出现的不是一个交替地尝试非常疏远和非常亲近的婚姻的男人，而 
是一个男人 ( M 393 ) 或者一个女人 ( M 394 ) ，这男人形同一个过 分自信的旅行 
者 ，他把敌人当做姻亲似的，而这女人表现为非 常喜好家居， 而且过 分缺乏 
自傕 :既被 逐出家门又拒绝婚配(在卡希纳瓦人那里，通常是堂表兄弟姊妹们 
杂婚，祕 traux :15, 第677页），她便把可能成为姻亲的近亲当成敌人似的。 

当这样来解释时，在一根轴（我们最好把它画成水平的）的分别为男 
性和女性的两端就出现了两个重要的卡希纳瓦人版本，而这根轴在把这 
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两个神话对立起来的同时还重组了一个男人（可以假定他已婚，因为他把 
战利品带给家人）的过分自信的行为和一个拒绝结婚的少女的过分谨慎 
的行为。因此，在这根轴上，两性的对立是恰切的。同样恰切的是，行为的 
对立由缺乏来 规定： 为了避免雷同的命运，谨慎的处女该表现得比较自 
信，而自信的访客该表现得比较谨慎(图7)。 

然而，我们知道图库纳人那里有一个神话与^^ 354 相对立，…如这两个 
卡希纳瓦人版本之相互对立。因此，这两个图库纳人神话处于与前一根 
轴相垂直的一根轴的两端。这个已扼述过的神话 （ M 358 ) 以一个乱伦的兄 
弟作为英雄。他与 “ 354 的英雄即历险的丈夫性别相同，但行为不同。其 
行为的滥用性表现在相反方向上。实际上，这两个英雄赋予他们的爱情 
事业以分别为一个或数个对象，关系又过近（真正的姊妹，在社会群体的 
这一边)或过远(动物妻子，甚至在人头的那一边）。在这根新的轴上，两性 
的对立不再是恰切的。态度的对立则仍然是恰切的，尽管这些态度现在 
由过分而不是缺乏来规定。 

就第一部分而言与 M 358 相同的，就第二部分而言与 M 393 相同的库尼 
巴人版本 ( M 392 ) 与这两者距离相等。但是，这版本以其结论(月亮起源于 
砍下的头)而处于这样一条轨道上，它在使它们相对立的那根轴之外把 
M 393 和持同样结论的 m 394 联结起来。 

这样，又是通过谨慎处女的故事，我们遇到了一系列神话，它们每每 
是蒙杜鲁库人的，通过若干步骤渐次回到历险丈夫的 故事: 处女在青春期 
仪式期间幽居，以狗为情夫 （ M 398 ; Mu r phy : l ， 第114〜116 页）； 未婚少女 
与一条蛇合谋偷情 ( M 49; CC , 第167页）。在蒙杜鲁库人自己看来，这个神 
话反转了（因为那里明确提到）已婚男人的神话，这男人为了一个动物情 
妇即一头雌三趾獭而抛弃了他的人妻 ( M 286 ; M urp hy :]， 第158页 ; {^%:2, 
第631 页； MC ， 第306页）。我们无疑可以把 M 354 也与这后一个神话放在一 
起，因为三趾獭女人害怕情夫的合法妻子嘲笑它的黑牙齿(参见 M 3M 中嘲笑 
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媳 妇吃黑甲虫的英雄母 亲）; 此外，由于失去了情兽(三趾獭女人或金刚鹦鹉 
女人），这两个英雄都跌人了绝望的深渊之中。 

为了确保从谨慎处女角色到冒险丈夫角色的过渡，诉诸蒙杜鲁库人 
神话，从两方面来说是合理的。像图库纳人一样，蒙杜鲁库人也是一个亚 
马逊部落;另一个蒙杜鲁库人神话与库尼巴人神话一起并以与之相对称 
的方式确保乱伦兄弟角色和过于自信的访客的角色之间的过渡。实际 
上, M 255 也把下列三个我们感兴趣的题材聚集在一起 :月亮 （的 丈夫） 的起 
源，因为它涉及冬天的 太阳； 砍下 的头; 最后，乱伦-一这里是与神化的月 
亮乱伦。无疑，这神化的月亮本身是个母亲，而不是个姊妹（的兄弟），但我 
将回到这种从作为嫡亲兄弟姊妹乱伦之转换的亲属乱伦出发对太阳和月 
亮起源作的解释上来。这种乱伦在塔卡纳人那里也得到证实，不过这次 
是父女间的乱伦 ( M ^. Hissink-Hahnj 79〜80页）。图7中所示的蒙杜 

鲁库人神话沿对角线的分布似乎尤其意味深长，因为这些印第安人在他 
们的神话中未展现滚动的头的 题材； 这也许是因为，猎头的猎人钟爱自己 
的战利品，把它们作为壮观的饰物佩戴。传统上，他们在把头从神话层面 
转移到礼仪层面的同时赋予它以正面的而不是负面的价值。尤其值得提 
出的问题是，蒙杜鲁库人以别处未曾见到的方式不是把头和截下的腿而 
是把头和肱骨关联起来，它们分别来自被他们砍头的敌人尸体和死去的 
同伴。带走同伴的手臂对于使他成为木乃伊、回去后埋葬来说是极关重 
要的。因此，他们会毫不犹豫地当场给重伤员截肢，以便让他死前回到村 
里(参见 Murphy : 1，第53〜58页）。 

不过，我现在回到这图上来。如果这神话组是闭合的，那么，应当可以 
画出中间类型的曲线，只要在把冒险丈夫的角色和乱伦兄弟的角色对立 
起来的轴之外把它们联结起来。我尝试闭合这旅程。在南美洲像在北美 
洲一样，也几乎到处都是乱伦兄弟变成月亮，其面容被姊妹用烟垢或 geni - 
pa 的汁液涂上晦暗阴影。因此，我们可以从乱伦兄弟一直上溯到月亮阴 
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影的起源。在另一个方面，我们知道——因为这是 M 354 的步法一一我们 
可以从冒险的丈夫一直下探到纠缠女人。然而，还存在一系列北美洲神 
话，它们把纠缠女人转变成固定在月亮英雄面容之上的蛙。今天这天体 
的阴影仍勾勒出了其轮廓。 

我所以不得不诉诸北半球神话，是因为已经察明，如不考虑到北美洲 
版本，就不可能建构纠缠女人的聚 合体： 

M 3 W 利洛厄特人:月亮阴彩的起源 (参见上引书，第 65 〜 66 页） 


卡斯托尔和他的朋友蛇追求他们的邻居蛙姊妹。但她们发现他 
们很懒，因此加以拒绝。科约特为了报复而掀起了大洪水。当洪水使 
坚实的大地沉没时，蛙跳离大地，吊在月亮前面，今天人们仍可看到 
她们 D ( Teit :2, 第 298 页） 

IVUa 锥心人 ( Comrd ’ Akne ): 月亮阴影的起源 

有一次，英雄月亮邀请邻居赴盛宴。当房内已挤满了人时，癩蛤 
蟆来到了。它请求给一点点地方让它入座，可是没有用，人们让它待 
在外面。 

为了报复，癩蛤蟆招来暴雨，月亮屋里淹了水。客人们在一片漆 
黑中逃窜，看到了一点光。这光来自癩蛤蟆的房舍，他们想躲到那里 
去，因为只有那里地上还是干的。这时，癩蛤蟆跳上了月亮的脸，人们 
再也无法把它从那里驱除。现在还可以看到它在那里。 （ Teit :3, 第 
123〜124 页： 参见汤普森人 rHoob ， 栽 Teit :4, 第91〜92页，那里这客 
人是月亮的妹妹） 

关于这类神话，这可以从这个地区或其他邻近地区举出许多例子，它 
们把纠缠女人(已是由蛙转换而成的）的题材转换成关于月亮阴影的、然 
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后是关于这个天体本身的起源的神话。因此，这条神话曲线就闭合了，从 
无论哪个版本出发，都可以重见所有其他版本，它们依产生它们的各转换 
的“自然”顺序排列。还应注意到，这条复合曲线——它的两条描绘在两根 
垂直轴的平面上的轮廓线适配于一个球体的理想表面 —— 界定了一个广 
阔的语义场，在其中，在这球体内部的任何一点上，都可以找到已经研究 
过的已知的甚或可能的神话的位置。 

这里我仅举出两个例子。 M 317 在一个插段中以及 M 3S4a ， b 以更一般的 
方式把滚动的头的题材和纠缠女人的题材联结起来。因此，它们理想地 
处于这球内部一根垂直于另两根轴的水平轴上。这根轴穿过它们的交 
点，在两个对立的点上终止于这条复合曲线，这两个点分别对应于滚动的 
头和纠缠女人。 

现在，我来考察 M 393 和 M 286 之间在细节上的惊人相似性，尽管两者在 
这图中相距遥远，也不占据对称的位置。在去敌人村子的途中，自信的客 
人和不忠实的主人吃了使他们牙齿变黑的植物。当一个已婚女人接待 
他，宴请他时，这外村人有着和 M 286 中的一个已婚男人的情妇三趾獭女人 
一样的齿色，而这三趾獭女人担心情夫的妻子正因为它的齿色而不宴请 
它。因此，这里有一个题材，它把敌对访客（主人几乎把妻子给他)和受一 
个男人(他为了自己的利益而拋弃妻子)造访的动物女人联结起来，两者 
也就是人性或兽性的两个原型，而这人性和兽性各都被推到了极限-—— 
人但是敌人，动物但是姘妇——尽管沿着相反的方向 ：社会 学的或动物学 
的、文化的或自然的。尽管这题材很晦涩，但还是可以把它一直追溯到吉 
瓦罗人。这些亚马逊河上游印第安人有个关于月亮起源的神话。月亮因 
兄弟太阳的勤劳而弄得疲惫不堪，遂利用他忙于给脸上涂红色以便躲在 
天空中的机会而给自己涂上颜色，但涂的是黑色 （ HwStirling ， 第124 
页）。 这里很容易添上 M Z86 ，因为这个吉瓦罗人神话最后使三趾獺成为太 
阳和月亮重修旧好而乱伦生下的儿子是印第安人的祖先。切莫忘记，作 
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为 M 286 所属的蒙杜鲁库人，吉瓦罗人是猎头的猎人，而由于人头缺乏，他 
们也就退而猎三趾獭的头（上 引书，第 56,72〜73页）。 

因此，当用为数有限的下述各对立来规定这许多神话时，它们便组织 
成闭合的神 话组: 男的或 女的； 亲近的或疏远的 关系； 按缺乏或按过分来 
理解的谨慎的或自信的态度。不应当因此而忽视，当从其他观点来探究 
时，它们仍在一个超空间中展开，而在这空间中还出现别的神话，先前对 
它们所作的分析并未穷尽它们的性质。如果说神话总体 m 393 - - M 3[)4 及其 
异本与神话总体 M 3 S 4 — M 338 及其异本属于同一社会学聚合体，那么，它们 
同时也属于一个我已就 M 咖、 M 135 — M l 36 、 M 279a ^开 始加以研究的解剖学 
聚合体，而作为出发点的 M 354 已迫使我们注意后一些神话。 

这些神话把某些星座——猎户座、毕星团和昴星团一-的起源归因 
于肉体的分割。 M 393 — M 394 以类似方式解释了月亮、虹霓和一般星辰的起 
源，而不是局限于特定的星座。由于这个事实，分割的程式也发生变化。 
由此可见，在这些新引入的神话中，仍然对三种切割作了富有启示的对 
比:规 定和限定亲近和疏远范畴的社会学 切割; 隔离或重组白昼或黑夜现 
象的天文学切割;最后是在分割人体的众多方式中作出选择的解剖学切 
割。因此，我们已研讨过的这个神话总体用了许多例子说明一个三重转 
换的许多模态。我们可以取两种视角进行分析，一种是二元的视角，另一 
种是类比的视角。 

从二元的观点看，我们可以认为，眼睛是头(它容纳眼睛)的换喻变体， 
腿是下肢(腿是下肢的组成部分)的换喻变体。这种简化使我得以暂时地 
在 M 393 — M 39 A 忽略关涉眼睛(它们作为较小的头)的转换，在猎户座起源 
神话组中暂不考虑这样的 事实: 同一转换时而涉及直到髋部(有时包括在 
内）的下肢，时而仅仅涉及腿（它作为下肢，但较小）这里我们也依据 
m 393 — M 394 的本文，它使血沿长的路径流播，以便把血归类于扩充的肉体 
的范畴。 
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承认了这一点，就可按下列方式表示这个解剖学转换，其中符号+和 
一分别标示每个对立的第一和第二项： 



猎户座和昴星团的起源 

月亮和虹霓的起源 

长/圆 •_ 

下肢 


WKM 

■— 

硬/ 软： 



mu 

mam 







就第一个析取 ：（ 大腿+小腿)//内脏 （关涉身体下部）和第二个 析取: 
(头+眼睛)//血(关涉身体上部）而言， M I 3 。 所引起的转换（它产生了后发 
星座)例示了一种混合程式•.它把人物从腰部高度处即从中间部分分离为 
两部分。由此评述可知。也可以按类比的方式，通过把切割平面渐进地从 
下向上移动来解释这个转换循环。 

于是，在这个神话组的一极处，截下的小腿(或大腿）、被散播的内脏产 
生了猎户座和昴星团这两个预报鱼汛的星座。拦腰一切为二的人物，其 
下半身变成了鱼 ( M 362 ) 、鱼的食物 ( M 13 。） 或对于捕鱼来说保持中性的东西 
( m 354 )。 其下半身变成这同一捕鱼的负面的 （ m 13 。） 或正面的 （ m 354 ) 手段。 
现在继续 向上： 砍下的头是贪吃的或食人的，依附取得成功或者归于失 
败。在肯定的情况下，这头构成躯干女人的极限形式，而且像后者一样也 
起着纠缠的作用。在否定的情形里，砍下的头、流播的血与其支撑体彻底 
隔离，产生了月亮和虹霓。这两个天体一个引起月经和生殖（生），另一个 
引起同样流血的但截然不同类型的事件(死），因为这里涉及的卡希纳瓦 
人称虹霓为“敌人之路”。 

本书第96页上的表免去了冗长的评述。首先可以注意到， M 354 所占 
的位置既解释了，虹霓起源的题材已在那里出现(如位于其右边的那些神 
话中的情形那样），同时却又解释了，在这骨架中又得到证实的、对黑夜天 
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空的天文学引用不可能产生确切的消息。实际上，源自位于左边的各神 
话的这些引用只不过利用了一颗假想星座的代言者。其次，各个卡希纳 
瓦人版本——它们那么明确地诉诸下述两者的对 立：产 生于群体的生（借 
助女性生育和生殖的机制）和敌人强加的死（由于战争，这是男人的社会 
性流血，而生育是女人的生理性流血)——有助于我们理解，甚至纠缠女 


人神话的北美洲版本也让反抗婚姻的年轻战士去做牺牲品，因此，谁拒绝 
为生的工作作出贡献，谁就应当专门献身于死的工作。 


下部 

残断 


猎户座一昴星团 
( Mi 35 ， M 13 6， M 279 a ， b，c 


后发星座 

(M130 ) 


中间残断 


后发星座―” 

( m 354 ) 


允许拒斥 


上部残断 


纠缠女人 滚动的头 

( M 354 等等） （ HmVU 等等) 


被迫的依附 经受拒斥 


星 座 

(黑夜的物体) 
天 


太阳 

(白昼的物体) 

天 


周季的周 期性: 

丰足或匮乏 


周曰的周期性: 

昼和夜 


内部社 会对抗（妒 
忌，家族争吵，通奸） 


……月亮, 

星辰 （黑夜 
的）； 虹霓 
(白昼的） 


周月的周期 

性： 生殖和 
死亡 


外部社会对抗 
(部族间冲突， 
战争） 


婚姻的拒弃，或者 （+): 
婚姻的滥用婚姻的败坏 乱伦的亲兄弟姊妹或兽 

(家庭通奸）（过分亲近的或过分疏远的）性的 夫妇； 或者（一）.•谨 

慎的男孩或姑娘 
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如果在一个社会群体中，人们为了乱伦 （ m 255 、 m 3 SS 、 m 392 ) 、兽性 （ m 370c 
和 m 150 - m 159 的许多北美洲版本，未予编号）或者由于姑娘 （ m 394 ) 或男孩 
( M 367 — M 37 。) 坚持独身而违反了通常的婚姻规则，那么，这个群体唯有诉 
诸战争来调整与异族的关系 （ m 255 ， m 393 )。 甚至它与自然界的关系也表现 
为可与战争的过分相比拟的狩猎的过分 （ M 391 ) 或捕鱼的过分 ( M 354 )。 猎 
人对待猎物如同敌人，因而滥用自然资源 ( m 391 ) ，这样，他们就犯了否弃周 
期性的罪行。我们理解这种周季周期性。只要认识到它，它就会确保鱼或 
猎物年年来归。无疑，这种周期性已经蕴涵着匮乏，因为不是不可设想，而 
是可以想往，一年到头食物供应丰足。由此可见，这些神话在这种周期性 
中看到了一种过错的后果，这种过错就是滥用联姻，但它们首先接受联 
姻，而这样带来的麻烦不如拒斥联姻来得严重。 

在这些神话中，星座诞生于为一种不贞行为即偷盗或通奸所滥用或 
败坏的人类联姻或者作为其结果，这种行为往往归咎于一个额外的 人物: 
丈夫的兄弟、妻子的姊妹或母亲 ( MC ， 第29 9 〜302页）。至于太阳和月亮， 
它们产生于非人的或被认为是这样的联姻，这是指“反文化”的乱伦或者 
与动物的交媾，因而是反自然的。不过，南美洲神话一般把这与鱼的起源 
( M 1 S 。等等)或渔毒的起源 ( M 145 ) 相联系，而渔毒是捕获太阳和月亮为其主 
人的 ( M 25 S )、 猎户座和昂星团预报其到来的 ( M 134 — M 136 ) 鱼的手段。因此， 
这神话组被这个偏向所闭合。 

可见，月亮和人之间或者通过反转乱伦程式 （ M 256 b ; N 0 r den S ki 6 ld : 3, 
第 296〜297 页）的月亮和太阳之间的联姻对于这些神话来说处于可能的 
极端:这结合要求人的阴茎极度加长，如果月亮是女人的话，或者，如果月 
亮是男人，那么便产下一个神奇的孩子，不过几乎可以说，他是对长阴茎 
的拟人化，因为他生性易激动，且爱探究 （ M 247 )。 同时地研究北美洲西北 
部的月亮神话和圭亚 那一亚 马逊地区的月亮神话，就可以同样地表明，女 
性的月亮是偸孩子的窃贼（纠缠女人的转换），而男性的月亮是被窃的小 
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孩;不过，窃贼是“鱼精液姑娘” ( mih - gid )， 而她们本身由某些圭亚那神话 
( M 24 i ) 的“树木丈夫”转换而成，后者是被娃窃取的孩子的父亲，这蛙在萨 
利希人版本中则为鱼精液姑娘所利用。 

月亮即使不改变性别，也往往仍然是兼具两性的，因此被应用于模棱 
两可的神话。太阳非常亲近月亮，以便它们相结合而又不犯过错,但人非 
常疏远月亮，是为了使他们远距离交合而不给他造成危险。这黑夜天体 
不停地在社会惰性和渴求外来事物的好奇心这两种程式之间摇摆，而这 
从两性关系角度来看只不过是让其在乱伦和淫荡之间作选择。 

因此，这些严重程度不等的过错各都相应于周期性循环的缩短。这 
是不可理解的，如果这种荒唐的联姻不改变等价于天文学现象所固有的 
时间周期性的社会学层面上的空间周期性的话。在寻觅配偶时 ，一 个人 
可能走得过近或者过远。视某个天体的周期性回归是每年、每月还是每 
日发生而定，我们可以用一个适当模型来表示内婚制和外婚制的浮动值。 
联姻的滥用与拒绝联姻相对立，就像季节性的星座与相位按月变化的月 
亮相 对立; 而与太阳的存在或不存在相交替的月亮之存在与否则反映了 
我们可以观察到的最短周期性形式(在这“乱伦的”意义 上）： 白昼和黑夜的 
周期。 

事实上，这些卡希纳瓦人神话明确地对比这两种短的周期性模式。 
当月亮初次出现时，它引发女人每月 流血; 此外，视怀孕时月亮是新月还 
是满月，男性的精液或者女性的血凝结在子宫中，出生的孩子皮肤像白昼 
一样光亮或者像黑夜一样 晦暗： 
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周月的 
周期性: 


土著的本文给解释造成很大困难。因此，我们对于精确地规定月相和婴 
孩肤色间的关系心存疑虑。不管怎样，所有属于我们努力建构的神话组的神 
话都利用一个复式的天文学参照系。它们把白昼现象和黑夜现象对应起来， 
并且它们参照不同的周期性循环。如果说在 H 93 — 中，月亮以虹霓作为 
其白昼的等价者，那么，在我后面还要遇到的一个圭亚那神话(％ 493 )中，白昼 
的太阳在指定其女儿照亮死者的路时便产生了黑夜现象 银河： 

白昼 黑夜 

太阳 月亮 



银河作为太阳的黑夜模式和虹霓作为月亮的白昼模式这种双重关联 
证实了我已独立地加以证实 ( CC ， 第322〜324页）的虹霓和银河中的黑影 
即反转银河间的等价关系。因此，各个天文学项全都一分为二•.银河正面 
地存在(明亮地浮现在晦暗的天空上)和负面地存在[碳袋座 (Sac de Char - 
bon ) 晦暗地浮现在银河的明亮背景 上]; 月亮可能是满的（明亮的)或者新 
的（晦暗的）；太阳本身以两种相反模态出现 .•夏 季的和明亮的，或者冬季 
的和晦暗的 （ M 2S5 )。 最后，我们知道，印第安人设想虹霓有两种 形象： 一 


周日的 一 ] 

周期性： 黑 k 白昼 


——满月 


. —新月 
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种是东方的，另一种是西方的，甚或分别是在上的和在下的 ( OC ， 第324 页）。 

这些神话利用这种复杂代码，是为了使每一个按两种形象之某一种 
加以研究的天体现象都引起不同的周期性形式，从而履行双重功能。关 
于这一点，土著对虹霓的评说已明确告诉我们，如我已在《生食和熟食》中 
扼述过的那 样:图 库纳人区分了东方的虹霓和西方的虹霓，把一者与鱼关 
联起来，另一者与陶土关联起来，这两样东西都是周季性收获的自然产 
物。 M 354 对这一点同样说得很明 白：它 把东方的虹霓与鱼的周期性迁移即 
所谓 “ priacema ”: 鱼每年沿河上溯去产卵联结起来。另一方面，西方的虹 
霓作为陶土的主人则关涉较短的周期 性:人 们只在满月第一夜期间收集 
黏土，否则，陶碗有碎裂的危险，而且使用它们的人会患上严重疾病 ( CC ， 
第324〜325页）。因此，虹霓本身的性质的双重性使人们得以用它来连接 
周期性的两种价值，一种是周年的，另一种是周月的。 

同样，太阳把周期性的周年的价值和周日的价值结合了起来，因为这 
些神话时而强调太阳的白昼性，时而强调其季节性（冬季的太阳和夏季的 
太阳， M 255 )。 那么，月亮怎么样呢？它表现为双重周期性，周日的如同太 
阳那样，或者周月的，但绝没有像星座那样的周季的周期性(图8)。 

因此，在周期循环的一点上产生了断裂。星座完全处于坚实构造的 
结构一边，这结构由周年的和周季的周期性构成，而这两个周期性以雨和 
干旱的交替、丰足或匮乏、鱼的到来或离去为标志。另一方面，月亮完全处 
于短的、序列的周期性一边，后者可以表现为两种形式即周日的或周月 
的，但不会带来可与周季循环变化相比拟的变化。各季相互对立，但各日 
是相似的，而且相依不变顺序(冬天和夏天都一样)前后相继。太阳既是周 
日的如同月亮，又是周年的如同星座，因而完整地拥有能诉诸这两个形象 
的特权。 

这样我们就可以明白，在这种类型体系中虹霓和银河被赋予怎样的 
互补功能。由于赋予虹霓的东方模式以周季的内涵，赋予虹霓的西方模 
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式以周月的内涵，因此就让虹霓能够在白昼层面上把被判定为在黑夜层 
面上仍然分离的各个项连接起来。因此，虹霓克服了一个矛盾。银河从自 
己的方面并在黑夜的层面上使这矛盾中性化，因为作为星云（明亮的）和 
作为碳袋座(晦暗的），银河把亮暗对立置于共时之中和全年期内，而交替 
地为新月和满月的月亮则以在历时中展开的、但一年到头重复的周月周 
期性例示这种亮暗对立。虹霓和银河各自与每个星辰的类缘关系一下子 
都得到明确说明。虹霓的二元性构成了 -座桥，人们说这桥由月亮沿周 
季周期性方向架设，而这周期性对于月亮来说是无法从其他途径通达的。 
对于银河，太阳在由这体系在周月周期性和周年周期性之间所挖掘的鸿 
沟之上架设了一座桥；因为，这鸿沟只有太阳才能跨越过去 :太阳 与月亮 
有周日的默契，与星座有周季的默契，太阳借此把这两种形象聚集拢来。 
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n 周日的行列 

是的，当人否弃了神，思维的生灵在这孤寂的人世间，没有随从，没有旁观 
者，会比被寓言中的芸芸诸神包围时更显 威严； 空旷的大漢更适宜于人思 
绪驰骋，情感凄怆，甚至厌弃没有幻想、没有希望的生活。 

夏多布 里昂: 《基督教真谛》，第四册，第一章 


像刚才所做的那样区分开了两种周期性，一种是长的周年或周季循 
环，另一种是短的周月或周日循环，前者的特征为给人多样性的印象，后 
者则给人单调的印象，那么，就可以得到一种媒介，借此可以明白，为什么 
当从一种周期性过渡到另一种周期性时，关于星座起源的神话照例转变 
成为关于太阳和月亮起源的神话。但是，在这转换的过程中又产生了另 
一种转换，它不再仅仅影响消息的性质，而且影响叙事的结构。我先来举 
一个例子。 

M , o 图库纳 人:西 米德韦的不幸 

(参见 CC， 第178页和 M 129a ，第294页） 

西米德韦 （ChnidyuO 的丈夫嫌恶妻子，遂决定在一次狩猎活动过 
程中把她甩掉。他告诉她说，蜘蛛猴（种名 AreZa) 的性器官是白棉花 
做的，就像装饰标枪用的那种棉花。必须等待毒物起作用，猴子跌地 
而死，再把它们收集起来。他自己先走了，去捕杀别的猎物。可是，这 
男人走远了，不给妻子发出约定的信号就回了村。 

她在树脚下久久等待。她不知道回村的路，于是决定跟猴子走, 
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吃它们扔给她的香头果（种名 Couma ) 0 夜里，猴子变成了人，请这被 
庇护者睡在房舍里的吊 床上； 天一亮，茅舍和吊床都消失了，猴子们 
又恢复动物形。 


在与猴子们一起长期游荡之后，西米德韦来到了它们的头领那 
里，它呈人形，尽管它属于花豹属。她帮着为饮料节宴配制甜味木薯 
啤酒。猴王睡着了，睡梦中大叫，它要吃掉这女英雄。后者很惊慌，把 
它弄醒，这使它大怒。它拿了 /^ ivarCi / 果子的一个大核，敲打她的鼻 
子，直到鼻孔流血。接着，它又睡了，又开始大声 恫吓。一 连多次，西 
米德韦把它弄醒，这猴人继续打她的鼻子，它还把血盛在一个杯子里 
喝。它要求喝啤酒，猴子们全都喝得酩酊大醉。 


翌曰，猴王出去打猎，用一根长绳子系在西米德韦的腿上，它自 
己手执绳子的另一端。它不时拉动绳子，以确信她始终被囚禁着。在 
这茅舍里还有一个龟，也被拴着。它解释说，猴王是个花豹，准备吃它 
们两个，它们得赶快自救。它们解掉了绳子，把它扣结在茅舍的柱子 
上，然后逃跑。途中经过猴王兄弟凡基萨 （ Venkica ) 的围栏，他双脚交 
叉地挡在门前。根据龟的建议，西米德韦拿来一根棒，猛击这人的膝 
部，正好打在膝盖骨上面。这一击厉害极了，他不得不迅速缩回脚。 
“不要告发我们！”这女人通过时叫道。现在，仍可在猎户座中看到凡 
基萨。 


猴王打猎回来后便寻找逃亡者。它问兄弟有没有看见一个“大 
姑娘”经过。这兄弟一直痛得要命，祈求说，不让他对“大姑娘”怎么 
样，他膝部痛得不行，没法作出反应。猴王也就放弃了追逐。 

西米德韦重新迷失在树林里，又遭到种种不幸。属于啄木鸟科 
的一只鸟借口带她回村，把她引向歧途。后来，她又误信了一只属于 
鹑鸡科的 inhambu 鸟，它正在展开羽毛进行清洁工作。这时，她又认 
识一个正在茅舍里编织篮子的老妪。这女旅行者要求让她在屋里过 
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夜。但是，这鸟把她载走，她只好露宿。当她翌晨想重新上路时，这鸟 
又给她指了错误的方向。 

第二夭夜里，西米德韦以为可以躲在一个挂在树枝上的巨大白 
蚁巢下面避雨。但是，这白蚁巢是一头花豹的。它恫吓她。她逃跑 
了，到达一个地方。她认识这是索利莫厄斯河流域。这天晚上，她睡 
在一裸木棉树的脚下，在露根间解大便。有两个动物路过，先是一只 
大蜥蜴，后来是个癞蛤蟆，它们装做要吃她，戏弄她。最后，木棉树的 
主人蓝蝴蝶 Morp / iosmendaus 醒了，打着呵欠说，它要到一个它叫得 
出名字的印第安人的园子里去吃松果，而这印第安人正是西米德韦 
的父亲。 

她跟着这蝴蝶一直来到河边。父亲的茅舍就在河对岸。因此，西 
米德韦要涉水过河，但她不谙水性！这蝴蝶念了魔咒，把这女人变成 
红色四星蜻蜓。这两只昆虫一起飞到对岸。西米德韦已经積疲力竭， 
没有同伴帮助，再也无法前进。为了答谢这蝴蝶，她压榨了许多松果， 
它吮吸松果汁。这父亲惊讶地看到果子已被压榨过。他便与妻子一 
起窥测，认出了女儿，想留她下来，但没有用。 

村民们应请求全来帮助 ，一 起埋伏起来。 一 连三天，他们等着昆 
虫回来。最后，他们抓到了西米德韦，但蝴蝶逃掉了。人们把这女人 
带走，尽管她抗议。她父亲给她服催 吐药； 她大吐起来，恢复了理智。 

不久之后，西米德韦在一次宴会上遇见丈夫。他戴着一个面具， 
上面布满稻草，代表一只长满茸毛的小蜥蜴。它坐下来用语言戏弄 
受害者。后者点燃一块树脂，朝面具扔去。干稻草着火了，这男人未 
能脱掉树皮服装就逃跑了。炽热的火爆破了他的腹部， / po r 6 M / 鸟羽 
毛上沾满了血 。 （NiiTL :13, 第 148 〜 150 页） 


这个神话在许多方面使人想起猎人蒙马纳基的神话 ( M 354 ) ，后者也源 
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自图库纳人。蒙马纳基是 个冒险的丈夫 ，他在动物中觅到前后几个 妻子; 
西米德韦例示了一个雷 险妻子 的对称情形。她的丈夫把她遗弃给动物， 
而动物根本不把她当女人对待，倒是想使她成为饮食的主体或客体 :猴子 
给她东西吃，猴王和花豹想吃她 ，蜥蜴 和癩蛤蟆拒绝给她东西吃，蝴蝶让 
她提供东西给它吃。因此，这个辩证法始终局限于本来意义的界限内，而 
蒙马纳基的各个动物妻子则把这种辩证法置于本来意义和比喻意义的交 
点上 :鸟妻 子在本来意义上供给丈夫东西吃，蛙和蚯蚓妻子则让他在比喻 
意义上供食，因为它们把排泄(本来意义上的饮食的反面）的姿势当做授 
孕的姿势(等价于比喻意义上理解的饮食)。 

蒙马纳基神话的最后让一个男人、他的母亲和妻子 出现; 西米德韦神 
话的最后让一个女人、她的父亲和丈夫出现。在一种情形里，妻子“逮住” 
丈夫，而丈夫靠水摆脱了她。在另一种情形里，丈夫“放了”妻子，而妻子借 
火报复了他。纠缠女人被拦腰一分 为二； 释放者丈夫在腹部层面上被爆 
破。时而猎人的母亲错怪其动物媳妇的德行而惹起灾祸，时而已嫁给猎 
人的女人的父亲向女儿伸出援手，而这女儿自己错怪结伴的动物。最后， 
可以记得，蒙马纳基神话明确引入虹霓的起源，隐含引入后发星座的起 
源，但反转了这星座的功能。然后，西米德韦神话明确引人猎户座的起源， 
但从解剖学题材上削弱了它(膝部被弄得无活动能力，而不是腿被截断）， 
隐含地引人月食的起源 ：图库 纳人把月食归因于扮演猎户座角色的魔鬼 
凡基萨(本书第77页）。 

因此，颇有些协和一致的征象令我们把％。和^ 354 归人同一个神话 
组。不过，也不应忽视这样的 事实: 当从聚合体角度考察这些神话时，它们 
表现出很大不同。两者都采取连本故事的形式，但在 M 354 中，这种表象是 
虚幻的，因为我们完全可以在连续故事的形式背后安置下这样的结 构：它 
的从各种不同视角观察到的各个要素始终被精确地配置。在西米德韦历 
险的情形中却一点也看不到这样的迹象，因为如果排除掉一些分散而又 



第二篇从神话到小说 107 


不易连接的路标，那么，插段的数目、它们配置的顺序、它们所属的类型似 
乎都是-种较自由的发明的产物，完全不受神话思维的束缚，哪怕这思维 
已作了限制。换句话说，我们可以问，西米德韦的故事是否例示了从神话 
样式到传奇小说样式的一种意味深长的过渡，而这过渡的曲径比较柔顺， 
也不服从那些制约因素。 

南美洲印第安人的口头文学所收集或研究的故事全都受到这种对比 
的影响。供给我西米德韦故事的尼明达尤把这故事归人他命名的一个单 
独类别:“漂泊和冒险传奇 ” （ I;gendes d odyssees et d’aventures) 。 无疑， 

他也把蒙马纳基的神话归入这个类别，但是由于我已指出的理由，他没有 
对本文作分析，因此只满足于看到表面上的相似，而没有去发现更 深刻层 
面上的差异。为了重组某些蒙杜鲁库人神话，墨菲 （ 1, 第 94 页） 开辟了 .一 
个专门的标题:“冒险和英雄故事” ( Aventures et sagas) ， 他还把一个神话 
(1VV) 称为“英雄故事” ( 参见 Kruse : 2, 第 642 页： “ 旅行”） ， 而他自己指出， 
它对应于图库纳人的西米德韦故事和-个特姆贝人故事:2, 
第 299页）。已知后一故事有两个异本。以韦格利和加尔沃为一方 
(吣咖；第 140〜142 页），梅特罗为另一方，他从卡耶波人那里采集到几乎 
同样形式的这个故事 ( 队。 4 ;8, 第 30 〜 32 页），双 方都仿效罗思 (1, 第 126 〜 
130 页)把这故事称为“冒险故事”。罗思就这样命名我已多次提到的一个 
瓦劳人长篇故事 ( M 3I7 ) 。它与西米德韦神话的亲缘关系似乎比一个其英 
雄名叫 克雷- 克雷-米尤-奥 （ Kere-Kere-miyu au ) (他也叫蝴蝶引导回家的 
路)的版本更确凿有据。罗思说，他对神话中罕见出现的一种昆虫的介入 
感到 吃惊; 向他传述的人对此回 答说: 蝴蝶是印第安人的一个忠实朋友， 
它不是因喝啤酒而酩酊大醉，以至于甚至飞不走了吗？ 

这里我要插叙一段。 Meo 和 M 317 中由蝴蝶担任与破坏的角色相对立 
地提供帮助的角色。这与许多神话相反对，它们把这角色賦予别的动物。 
不过，这一点所以令人惊讶，除了罗思提出的一个理由之外，还有一个理 
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由。在整个圭亚那一亚马逊地区，蝴蝶，尤其金光蝶属的蝴蝶都有一种有 
害的含义。“巫士和妖精的动物……（蝴蝶）把瘴气混合在一个葫芦里，再 
把它传遍全境。” ( K .- G . :2,第328页） 在提供上述资讯的库贝奥人自己那 
里，“金光蝶带有华丽的蓝色翼翅，同邪恶和巫术相联结……当一个巫士 
配制用来杀死远方受害者的魔毒时，金光蝶就出现，围绕毒物罐飞。就在 
它跌人罐内烫死那一刹那，那个受害者也毙命。” ( Goldman ， 第224〜225页） 
沃佩斯河的图卡诺人称蝴蝶为 / wax - ti - t uru / 即 “ Wkti 块”，儒鲁帕里河的 
图卡诺人也这样叫，西亚马逊的图卡诺人称它们为“恶魔” ( Silva ， 第 332〜 
334页）。 按照阿瓜鲁纳人的说法，金光蝶 /uam pisuk / 是恶魔动物 ( Gual - 
lart ， 第 85 页， 注 ㉟ ），由被魔鬼抢去的少女的灵魂化身而成。获自沃弗兰 
( Wavrin ) (第 626〜627 页） 的这后一个指示又回到了图库纳人那里，他们 
认为，木棉树精灵是身体不适的女人的敌人 ( Nim . : 13,第92 页）。 这同一 
个木棉树精灵在图库纳人的西米德韦神话中是一个金光蝶的化身，但成 
为女英雄的向导和庇护者。 

并非不可设想，蝴蝶的语义价值的这种复归与仪式上服用粉末状致 
幻剂或麻醉剂，尤其帕立卡（麻醉性鼻烟）相联系 （ Wa SS 6 n : l ，2; Wa SS 6 n 
Holmstedt ) ;这个通称标示以落腺豆属 （ Piptadenia peregrina ) 或肉豆蔑 
(种名 WWa ) 的籽粒、皮或叶为基础的许多种制剂。在神话中，蜻蜓的介 
入比蝴蝶更罕见，后者陪伴变成前者的西米德韦一起成功地穿越阻断返 
路的河流。然而，图库纳人很重视帕立卡，在维也纳种族志博物馆里有一 
个木雕的帕立卡饰匾，源自毛埃人 ( Mau §)， 在这上面可以认出在交配中的 
蜻蜓和蝴蝶 ( Wass 6:2, 图 12 和第 45 〜 46 页）。 但是，尾部相接的这两种昆 
虫差异很大，以致这情景让人想起一只蝴蝶在拖拉一只蜻蜓，就像西米德 
韦神话之中那样。同样，在属于奥斯陆种族志博物馆所有的图库纳人饰 
匾 ( W aS s ^ n ; 2, 图 41) 中， 很容易认出一只蝴蝶，其上伏有一只翅摺起的蜻 
蜓，如果说主要图形有一个角形鼻，后者是图库纳人面具中的卷尾猴所特 
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有的 ( 如沃桑所恰当地观察到的），而蝴蝶面具带有一种长形喇叭 （ Nim. : 
13, 第 82 页和图版 17b) ( 图 9) 的话。 

源自亚马逊地区的其他帕立卡饰匾大都表示•种可以证认为蛇或鳄 
鱼的动物，它在我们神话的特姆贝人一特内特哈拉人、卡耶波人和蒙杜鲁 
库人版本中取代蝴蝶充任摆渡者的角色 ( CC ， 第 362 页，注 ⑩）。 我将在第 
七篇中解释这个插段。 不过 ，这雕像显现了一个舌头，而这些神话声称，鳄 
鱼没有舌头 ( MC ， 第 225 页）; 弗里凯尔 （ FrikelMl ， 第 8 页）在特罗姆贝塔 
斯河的卡丘耶纳人那里看到了同类型的东西，它代表“水栖花豹和一种 
称为/ Kurahi, Korehi ， antchkire/ 的动物，但他未能收集到关于后者的资 

讯„此外，我们神话的分布区域只是部分地与帕立卡的分布区域相重合。 
尽管有这些捉摸不定之处，我们还是留下这样的深刻 印象: 它们全都关涉 
英雄或女英雄在欺诈或邪恶的、往往是庞大的(如 inhambu 鸟，西米德韦以 
为它是掩蔽一个老妪的茅舍，她自己也想进去）动物那里漂泊。我们已看 
到了以帕立卡为基础的仪式。实际上，这意味着，它们的主要目的在于使 
人与庞大动物精灵[卡丘耶纳人称之为 /worokiema/(Frikel: 1 ， 各处） ，苏拉 
拉人 (Suilra) 称之为 /he Kura/(Becher: 2, 第 91 〜 96 页）]结成友善关系， 
以便威逼它们，去除它们的凶蛮，诱导它们的有益能力，和它们认同。难道 
我们的旅行者在一个陌生而又恐怖的世界中迷路时不是也这样做，但每 
每劳而无功，同时又总是被一条河流隔开，而有时他们甚至不留心记住已 
费力渡越了过去吗 ( M ^， H Q3a . b )? 

这些神话所表明的发明自由度是那么大，它们散发的似梦魅力是那 
么强，因此，我很想扼述它们。但另一方面，它们过于冗长，我无法逐字逐 
句复述它们。因此，我仅仅作出提示。瓦劳人英雄科罗罗曼纳 （ Kororo - 
manna ) 在误人化身吼猴的魔鬼群中，受尽种种愚弄 （ M 317; MC , 第392〜 
393页)之后，发觉自己已迷路。他四处游荡，历尽艰险，在一个勾引他的 
女人那里，这女人被妒忌的蛇丈夫折磨;在一个女性魔鬼那里，他在杀了 
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图9 左:奥 斯陆种族志博物馆的图库纳人饰匾 


右: 维也纳种族志博物馆的毛埃人饰匾 


(据这两家博物馆的照片） 
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她的婴孩之后又把她 弄死; 在一个食人魔那里，它施计把他逮住，但他成功地 
逃脱;在一个人头那里，它缠住他，迫害他 (本书第 42页）;在一个渔夫那里，他 
把一条河的水灌人他通过提起长长睾丸而形成的 一个囊 袋之中，把这河弄干 
(参见本书第 n 页），把英雄囚禁在一根圆 木中。 最后,科罗罗曼纳靠送上烟 
草获释，还得到了大量的但体积很小的鱼。他在路上 一一 遇到的许多动物指 
点下，回到家里，又与母亲和妻子团聚 ( Roth : l ， 第 126〜130页）。 

蒙杜鲁库人的版本 （ M 4 o2 ; Kruse : 2，第642〜646页； Murphy : 1 ， 第 
95〜102页)有许多插段和这瓦劳人神话相同。被一食人魔妻子 勾引； 被 
另一个食人魔愚弄，但这英雄给它猴子的肉块而不是他自己的肉和肝…… 
但是，这故事的开头换了个样:一个名叫佩里苏亚特 (Perisu^t) 的少年被变 
成貘的舅舅从村里拐走。当这被拐骗者被弄死后，它将手臂径直从肛门伸 
进去直到肩头，以便先掏空尸身的内脏，再行 宰割。 这动物刚答应释放这被 
囚禁者，就被猎人杀死。佩里苏亚特变成一个蜂巢逃掉。他骑在一条鳄鱼 
背上越过塔帕若斯河，这鳄鱼想吃掉他。他在许多动物那里遇到恼人的艰 
险:鸟 、毛虫、许多雌雄花豹、其他毛虫、一头貘及其想嫁给他的女儿以及各 
种各样超自然生灵，包括一个尖腿食人魔、另一个食人魔(它设陷阱逮住了 
他，但它的昆虫和松鼠把他放了）和猴，后者实际上是“雨之母”……他照料 
了一头受伤的花豹，它使他最后时来运转。他到了花豹那里，变得野性勃 
发，杀死了花豹驯养的鸟。他长时间待在树林里，带回了一张灰白色的皮。 
他受到寄生虫骚扰。他的祖母给他洗身，照料他。她给他涂 urucu 油，以便 
治愈他，但这不幸者已病人膏肓。佩里苏亚特就这样死了。 

如我已说过的那样，特姆贝人一特内特哈拉人版本 （ M 4 G 3 a 、 b ; NinL : 2. 
第 299 及以后 各页； Wagl ey - Galv 5 o , 第 140〜142页）、希帕耶人版本 ( M ^- ; 
Nim . :3, 第 390〜393 页） 和卡耶波人版本 ( M ^ ; M 6 traux :8, 第 30〜32 页） 是 
十分相近的。按照希帕耶人的版本 ，一 个印第安人的手被卡在一个洞穴 
里 (参见 从。 2 )，一个长满毛发的精灵把他打得昏死过去，装在背萎里带 
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走，背篓里全是蚂蚁。他成功地逃离这囚篓，然后又逃离他被关入其中的 
中空树。一条有同情心的鳄鱼答应使他越过一条河流。然后，这英雄睡在 
inhambu 鸟声称只供他使用的三个吊床之一上，整夜盯住一头花豹的眼 
白。他受到一对貘夫妇款待，其中雄貘睡得那么死，以致为了唤醒它，雌貘 
得给它好一顿打。 

此外，这迷路的英雄在战争或狩猎欧夜鹰的征途中徒劳地乞求许多 
动物带他到河的对岸。鳄鱼答应了，因为它想吃他。这英雄靠一头潜鸟才 
逃脱，潜鸟把他藏在胃里刚吃下的鱼的下面。在卡耶波人的版本中，这英 
雄逐一遇到了鹿、貘、猴如长吻浣熊，它们抱怨他使它们在追猎过程中受 
伤，许诺一直把他带回到村子，但是使他走上歧途或者在途中丢弃他。最 
后，路过那里的兄弟把他带上正途。特姆贝人一特内特哈拉人版本把鳄 
鱼和潜鸟的插段连接在诸如癩蛤蟆、蜂鸟如食人蛇那里经历的种种恼人 
历险故事上面。只有野猪的表现是讨人喜欢的。在它们的陪伴下，这英雄 
到处游荡寻找谷粒和野果，直到有一天，他不期然来到母亲的种植园。一 
个版本解说了，后来，他始终采取超然的姿态，睡在茅舍的一角，或者津津 
有味地讲述他的冒险经历，唱他在野猪那里学来的歌，因为他自己已变成 
了一头野猪。另一些版本断言，他猛力投人母亲的怀抱，再也不能脱离。 
因此，这迷路而又复返的英雄在无可挽回地分离或结合后变成了一个动 
物或者纠缠男人。这样，他把 m 354 w 冒险丈夫在其各个妻子身上逐一发 
现的品行集于自己一身，因为这些妻子大都是动物女人，除了重又担任纠 
缠者角色的一个女人而外。 

在这整个神话系列中，只有西米德韦是 女人; 其他英雄都是男性。这 
女英雄试图回到父亲那儿，各男英雄回到母亲那里,但这不一定反映图库 
纳人的从父居和瓦劳人的以及至少晚近的蒙杜鲁库人的从母居 （ Murphy : 
3) 之间的 对立; 实际上，特姆贝人一特内特哈拉人也实行从父居。因此，离 
开了种族志基底，这对立结构依然是适切的 ：即使 这样伪装起来，这也 
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始终是 两性间 的疏远或接近的关系，使人得以对距离或持续时间间的关 
系进行编码。 

被这神话描绘为“大姑娘”的西米德韦使作为猎户座化身的魔鬼凡基 
萨的腿瘫痪。因此，她从两方面使我们回想起蒙杜鲁库人神话 m 255 的弄 
瞎冬日化身眼睛的“大男孩’’ (本书第 81 页）。 这天体对自己的懦弱感到羞 
耻，因而躲到云后被蚀，而魔鬼凡基萨因被自己人惹怒而以引起月食为己 
任。因此，太阳和月亮的弱化表现(因为它们被蚀)看来与也属弱化的残废 
形式相联系，这些弱化的残废形 式为： 眼睛被挖出而不是头被砍下，膝部 
瘫痪而不是小腿或大腿被砍断，而它们在同一些神话或邻近的神话中引 
起这些天体。无疑，只有在西米德韦的神话中未明确诉诸天文学。但是， 
切莫忘记，这个神话——这神话组中唯一让女人任主角的神话——属于 
图库纳人神话的 主体； 因此,它以比其他版本更为直截了当的方式转换 
M 354 o 那些其他版本源自各个不同 部落; 从我所釆取的视角来看，它们也 
占据转为疏远的地位。如果我们只处置西米德韦神话，那么，我们几乎有 
理由说，从猎户座和昴星团起源神话出发，然后到反转它们的后发星座起 
源神话，再到反转前述神话本身的 M 354 ，我们通过西米德韦故事又回到了 
猎户座起源，但呈很弱的形式，因为这属于解剖学题材，而从天文学观点 
看来，乃作了不同的编码。我们还记得，图库纳人与邻近的圭亚那的种族 
相反，反转了后发星座这个夜间星座，并诉诸作为星座的白昼等当物的虹 
霓来解说鱼汛。在这个体系中，猎户座不再起作用，除非与月亮 相对; 它仍 
专门监管月亮的蚀，即先减损后消隐的月亮。因此，如同图库纳人双重地 
(就周期和就功能)反转后发星座以便重逢猎户座，他们也转换猎户座的 
角色和属性以便重逢 存在于其不在之中的 ——如在他们那里后发星座就 
已如此——月亮，而这等于说，在图库纳人神话中，正面的月亮产生于过 
分接近的性交 ( M 358 中的乱伦)，负面的(=被食的)月亮产生于应当保持接 
近的一对夫妇(西米德韦和丈夫）的离异。同样，在神话的结束处，过分接 
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近的地火引发了罪恶的火灾，并引起腹部爆破，而如后面将就另一个神话 
( M 4Q6 ，第 111 页）予以说明的那样，这爆破与导致天火和有益的热的天上 
爆裂适成对比。这双重旅程在其正面和负面的表现中把天体和星座结合 
了起来，因而假借了一种双重解剖学代码的手段，在这种代码中，下部或 
上部的断肢相应于白昼的 ( M ^) 或者黑夜的爆裂，而后者本身 
又采取下面或上面的形式，视情形而定。 

最后，应当探究一下,“大姑娘”这角色是否转换了天女的角色，后者在 
圭那亚的阿拉瓦克人神话中和瓦劳人神话中因身体肥胖而堵塞了上部世 
界的开孔，变成了晨星 ( Roth : l ， 第 141〜142 页； M 243 , 栽 Wilbert :9, 第 25, 
35 页； 参见 MC ， 第182页）。这样，我们从“起堵塞作用的身体” 一一 借助 
作为中介的被蚀的月亮——过渡到了被砍下的头，由之一方面产生一个 
“被打开的身体”，另一方面产生满月。似乎我们占有的材料还不足以让我 
们闭合这个回环。至少应当一直留心到锡金的雷布査人 ( Lepcha ) ，他们有 
一 个与蒙杜鲁库人神话 ( M 255 ) 相似的离奇神话，在其中 ，一 个癱蛤蟆杀死 
了太阳的兄弟之一，它取代了也用箭射瞎了一个白昼天体的“那男孩”。在 
这个雷布査人神话 ( Stock ， 第 269 及以后各页） 中，另一个太阳退缩到一张 
黑幕下面，从而造成了漫漫长夜，而它像古老的日本神话那样，也说这黑 
夜一直持续到一个小丑神来干预，賦予这天体以生机,给人类以光明。 


因此，西米德韦神话把我们从恒星代码断断续续过渡到月亮代码。 
明确引用的猎户座没有起季节的作用，它拟人化而成的魔鬼凡基萨仅仅 
引起了月亮的赤贫。不过，像同一神话组中的许多神话一样，这神话也使 
这过渡表现为另一种方式，而这确证了周期性的各个很短形式的出现。 

读读这些故事，我们可以发现，它们的叙述极其小心地使情节的展开 
与白昼和黑夜的交替相吻合，为此把英雄或女英雄的每次历险都记人12 
或24小时的周期时间间隔之中。西米德韦的故事 ( M ^。） 充斥这样的过渡 
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程式:翌日……随着夜幕降临……这一夜……后天……一连三天等等。 
这种进行方式在佩里苏亚特的故事(风。 2 ) 中更为明显 :翌日 ……早上…… 
夜幕降临……他整个白天都在行进，还一直到深夜……整个白天……这 
一夜……第二天早晨……这第四个白天结束时……第五个白天……雨下 
了整个白天又整个夜晚，还一直下到了第二天中午，等等。同一神话的克 
鲁泽版本所保留的15个插段中，有六个诉诸12小时的周期，它相当于黑 
夜的持续时间。特姆贝人和卡耶波人的神话（以 4 。 33 ，\1_)比较含混，但我 
们只拥有短的版本，同时在特内特哈拉人(他们与特姆贝人有亲缘关系， 
M 4()3 b ) W 版本中，至少可以发现四个相继的黑夜。瓦劳人神话 （ M 317 ) 尽管 
细节丰富，但周日的样态仍很难看出 ：许多 历险占据同一黑夜或同一白 
天; 另一方面，另一次历险却历时多日。不过，我们将会明白，在这个神话 
中，短的周期性是由一个不同的进程来指谓的。 

在返途中，科罗罗曼纳遇到了六个动物，它们前后相继，每一个都带 
着一个果子或特殊的蔬菜，取自英雄母亲的园子。把这种枚举方式与拎 
利纳人用来描绘月相的下述方式加以对比，要归功于戈杰 （1, 第104〜105 
页）:“他们想象，月亮首先烧烤它已在白天杀死的猎物。猎物越大，月亮出 
现越晚，因为烹饪所花时间越长。因此，满月的日子也是小猎物的 日子: 
鼠。猎物的大小与日 俱增； 这天体依次烧烤箭猪、刺鼠或天竺鼠、玉颈西 
揣、白唇西猜(比前者大）、鹿、食蚁兽、另一种鹿……最后的弦的最后一天, 
月亮烧烤貘，据说，当月亮不再出现时，它也就不再烧烤貘了。” （ Ahl - 
brinck ， 第31 9 页）瓦劳人的英雄遇到的动物很少，但是它们前后相继的次 
序还是与卡利纳人的系列大致 一致： 


卡利纳人 


瓦劳人 


圍 ■■圍 圍 
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我们对其他神话的动物顺序不敢说这么多，它们似乎在这方面非常随 
意，而且充满重复。但是，圭亚那的种族动物学不可以还原到我们的动物 
学。例如，当花豹在故事的不冋时机介入时，就应当考虑到印第安人把这 
个动物种再加以细分这一点，而且其他动物也分成各个不同种类，其中每 
一种类都被认为以一种特定猎物为食物。因此，如同科罗罗曼纳遇到的 
动物被赋予两个指标即其所属的动物学种和它们的食物所属的植物学 
种，人们把花豹划分成种，也是根据所选择的捕猎方式，而且他们还知道 

模拟各个种的不同叫声，因为阿拉瓦克 人说: “每种东西都有其自己的花 
豹。” ( Roth : l ， 第367页） 

要断言，这些神话所提岀的动物表始终而且处处都掩藏着我们所忽 
视的组织原则，需小心行事。但是，在这个特定情形里，这些表还是呈现了 
与用来描绘月亮相位周日演变的表有形式上的相似性，而在整个南美洲 
月相都每每与个别事物相联系(本书第67页）。这种类比大大加重了戈杰 
的看法的分量，他认为，“在这些故事中……某种东西的出现是黄道带引 
起的”(1，第104页，亦见第16〜18 页）； 尤其是，圭亚那的印第安人认为， 
在每个星座中都有一个主宰特定猎物种的精灵。不过，我还犹豫不决，是 
否追随这个荷兰学者也把那个著名的波罗诺米纳雷神话 （ M 247 ) E 入这个 
神话组。在这个神话中，月神主宰的动物界组织突现在前沿，就像在美洲 
西北部的萨利希人的那些尽管地理上相隔遥远但在许多方面都相似的神 
话中的情形那样。因为，波罗诺米纳雷是个林地赛跑者，他一以贯之地寻 
觅历险，而不是在迷路后经历冒险。他不断进取，而西米德韦和她的同类 
四处随意漂泊，想重归故土，而这些神话正是以卜分奇特的方式用对于自 
然秩序的积极贡献来表现与各个狂暴动物的奇异遭遇。戈杰假定的关系 
也许存在于这两种类型之间，但条件是在与我已设置的轴不同的一根轴 
上转换它们各自的题材。 

如果满足于把我们的神话归结为反映某些星座的周年运动的黄道带 
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程式，那么，也会误解它们的独创性。诚然，这土著理论把每个动物种都与 
一个星座联结起来，而这星座的升起或达于中天报告了狩猎或捕鱼甚或 
繁殖时期来到。但在这里，我们遇到的是在相当短时间里并按昼夜的理想 
节奏依序出场的大量动物。同时，归于它们的行为也不再具体参照动物学。 
令我们想起热罗姆 • 博施 Bosch ) 的一次假面聚会把它们与一些想 
象的东西，如滚动的头、以猎杖作为腿的男人或长睾丸的男人、朝反方向行 
进的魔鬼、喋喋不休的粪便等相混合。这一切都是从它们从属的神话聚合 
体上脱离下来而不期然地在故事中出现的，而离开了这些神话聚合体，就无 
法解释它们。尤其是，这些动物本身表现出或者完成使人为难的行动 :虽然 
想(从咖)躲到大癩蛤蟆那里睡觉，但后者在夜里弄醒他，叫他最好躺在它身 
体的另一个部分的下面。睡在树脚下的佩里苏亚特 ( M ^) 无法合上眼，因 
为一只栖息在他上面的鸟整夜聒噪，诉说年轻人的丑行。另一些鸟（从 ( , 2 , 
Ho ) 化身为或招来一所舒适的房舍，并能随心所欲地使之消失。一只猴也 
是一个人和一头花豹 ( NU ) ，它起劲地捶击自己的鼻子…… 

我绝不认为，这些神话题材本质上是怎么也解释不了的。即使那些 
从背景中摘取出来而在这里带上作为引文或补贴段落形迹的已知题材也 
应给出意想不到的关系，而通过改变取向、结构分析无疑就能把它们显现 
出来。但是，为了做到这一点，还应当考虑到神话的其他方面。最好认识 
天文学代码的各方面及伏线，把注意力引向叙述风格、句法、词汇也许还 
有音位学。就此而言，我们还未掌握必要的音标知识，而且不管怎么说，也 
不具备所需要的能力。然而，不言而喻，就我们既有必要又有利地选取的 
一定视角来说，我们的无能是明摆着的，并且，我们有权运用假借自其他 
途径的解释方法。此外，哪怕我们出于无奈而用我们的惯常手段去认识 
这些神话的某种发明自由，我们也至少能够表明这种自由的必要性。 

我们可以借助一长系列转换把神话总体(从。^ 317 ，1 2 —^1 4 。 4 )隔离 
出来，而这转换系列的理论的出发点（因为，实际上我们是从考察以 M 354 
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为示例的一种中间类型开始的)处于关于某些星座的起源的神话。我们已 
从这些星座过渡到其他星座，然后过渡到实际上并不存在的星座的逻辑象 
征 ( M 354 就是这样），最后过渡到太阳和月亮。在这些神话中，这种进步过程 
还伴随着另一个依同样顺序进行的进步过程:从长周期性概念即周年的或 
周季的周期一直到短周期性的概念即周月的或周日的周期，它们之间如同 
星座和月亮对立那样地也相互对立，从而形成两极，而由于我已说过的理 
由，太阳占据着这两极之间的中间地位，并履行模棱两可的功能。然而，当 
同一个叙事的实体经受这一系列运作的时候，其间发生了某种不可逆的过 
程，就像一个洗衣女为了去除亚麻衣服包含的水分而反复扭绞它一样，神话 
的实体也逐渐释出其内在的组织要素。它的结构内容在耗散。我们最后观 
察到的，不是开始时那些剧烈的转换，而只是些衰退的转换。我们在从实在 
到象征再到想象的过渡中已经看到过这种现象 (本书第 73页）。现在，这现 
象以另外两种方式体现出来 :我们 已看到再明白不过地起作用的社会学的、 
天文学的和解剖学的代码此后转入潜在 状态; 结构蜕变成序列。当对立的 
结构让位于重复的结构也即前后相继的但全由同一模子铸就的插段的时 
候，这种蜕变也就开始了。而当重复本身取代了结构的时候，蜕变也就完成 
了。作为形式的形式，蜕变接受了垂死结构的最后嘟嚷。这神话就没有什 
么可说的了，或者所言聊胜于无，靠复述苟延残喘。 

但在这同时，这神话还有伸展。这有两个理由。首先，没有任何东西 
阻碍无任何内在逻辑联系的插段把其他同类型插段接纳进自己的行列之 
中，接纳进的插段的数目在理论上也是不受限制的。这样，这神话便接纳 
进了源自其他神话的元素，这些元素很容易从那些神话中分离出来，尤其 
因为它们本身构成非常丰富的聚合总体的组成部分，而这些总体的连贯 
性往往为其复杂性所掩盖。其次，也是更为重要的是，对接纳越来越短的 
周期的需要必定可以说从内部延长这神话。每个周期都需要只适合于它 
的一个小故事，而这种故事与属于同类型的其他故事的反差尽管已减弱， 
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但仍旧造成了示差的距离，后者使人得以指谓这个小故事。 

于是，我们就可以明白，这些奇异的故事何以那么执拗地唤回一种与 
它们自己一样流行的、但与强有力的技术手段和工业社会的粗俗需要相 
联系的样式，我们称之为连续小说。因为，在这种情形里，也是涉及一种文 
学样式，它从模型汲取其蜕变的实体，其贫困程度随着远离原著而越趋增 
大。在这种情形里，创造都来自模仿，而这种模仿使原始资料越趋复杂。 
不过，事情还不止于此。碎锦式神话和连载小说的相似结构产生于它们 
各自对周期性的极短形式的依附。差异在于，在一种情形里，这种短周期 
性源自所指的性质，而在另一种情形里，它是从外部强加的，作为能指的 
实际要求 :可见 的月亮通过其视在运动以及书写的报纸通过发行而服从 
周日的周期性，并且对于任何一个故事来说,都因指谓一者或者被另一者 
指谓的需要而施加同一些限制。 

然而，如果说碎锦式神话和连载小说相互错过，那么，它们是沿相反 
方向行进的。作为小说样式蜕变的最终状态，连载小说又属于神话的最 
低级形式，而后者本身就其创意和独创性而言又是小说创作的雏形。连 
载小说追求“大团圆”，从而在善有善报和恶有恶报之中发现了神话之封 
闭结构的一种含混等当物，但这结构已被转置于道德范畴的漫画化层面 
上，而专注于这故事的一个社会自信能用这范畴取代已被它拋弃的逻 
辑一自然范畴，只要它本身未被后者拋弃。但另一方面，我们刚才考察的 
那些故事就它们未真正予以完结的事物而言乃不同于神话聚合体 :它们 
讲述的故事不是闭合的。这故事开始于一个事变，继之以令人沮丧而又 
无尽头的历险，最后又对初始的赤贫一无所补便告终，因为英雄的回归毫 
无结果;他始终以戏剧性地通过树林为标志，成为杀害同伴或亲属的凶 
手，而他自己可能莫名其妙地死去，或者处于悲惨的境地。因此，整个情形 
仿佛是神话的消息反映了神话所由产生的辩证过程，而这过程就在于从 
结构直到重复的不可逆的蜕变。英雄的狭隘的命运乃用内容来表达形式 
的模态。 
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小说难道不是始终如此吗？当命运或者某种别的必要性——后者有 
俘于曾引起作家常与之打交道的离解的形象和形式并按实际次序配置它 
们的必要性——在这些形象和形式中保留或恢复神话的概要时，过去、生 
活和梦想就由这些形象和形式来承担。然而，小说家划船在这些浮尸中 
间游弋，而在船行引起的冰裂中，故事的热量把浮尸驱离了冰块。当这些 
分散的材料出现时，他把它们收集起来，重新加以运用，但仍让人隐约察 
觉到，它们来自另一座建筑物，并且，随着引入一条与汇集它们的河流不 
同的河流，它们变得越来越稀奇。传奇小说构思的结局就其作为对开端 
的展开而言是内在的，但后来变成外在于这幵端——因为人们目睹的是 
构思之中的结局之后的构思的结局。这证明，由于小说在文学样式演化 
上所占据的历史地位，因而不可避免的是，小说讲述坏结果的故事，而且 
作为一种样式，它走向坏的终结。在这两种情形里，小说的英雄也都就是 
小说本身。它讲述其自己的故事 :不仅 说到它产生于神话的衰落，而且说 
到，它缩减成一种对结构的衰弱的追索，这种追索着眼于它更切近地注视 
的演变，但未能从内部或外部发现一种古老鲜艳的奥秘，除非也许处于某 
些隐蔽地带，在那里,神话创作仍充满活力，但那样的话，与小说相反，它处 
于无意识之中。 



乘太阳和月亮的独木舟旅行 

目睹印第安人乘着树皮做的小艇，顶着骇人的暴风雨在这湖上冒险，实在是 
—种令人不寒而栗的经历。他们把大神 《 manitou ) 悬挂在船尾，驾船投入暴 
风雪,在惊涛骇浪中顛板。波浪和船面齐离，或者铺天盖地般向船扑来，像 
要吞掉它似的。猎人的狗用腿顶住船的侧边狂吠，叫声凄厉,而它们的主人 
沉着地凝视，用桨打击波浪。小艇排成队行进。第一条艇的船首站着一个 
头领，他反复地发一个单音节词 “ OAH ”， 第一个元音离而短，第二个元音低 
沉 而长; 最后一条艇上也站着一个头领，他操纵舵状的浆。其他战士盘腿坐 
在船底。穿过迷雾、风雪和波涛，只能看到这些印第安人头上戴的羽饰、狂 
吠着的家犬的长颈、两个酋长即领航师和卜占师的肩头。人们说他们是这 
些河流的神祇。 


夏多布 里昂： 《美洲游记 》 en AmSngwe )， 第74〜75页[参见 
《死后发表的回忆录 }(Manoires d ’ outre - tombe ) 第 八册，第一章] 
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I 异乡的情爱 

为了找寻金刚鹦鹉妻子， M 354 的英雄蒙马纳基在姻兄弟陪伴下乘独木 
舟向东旅行。这英雄自己在后面，让姻兄弟在前面。然后，他们不划浆，任 
船顺水流而下…… 

尽管几乎没有人注意到过，但下述事实还是值得感兴趣 的:从 西北部 
的阿塔帕斯干人和萨利希人、东北部的易洛魁人和阿尔衮琴人 ，一 直到亚 
马逊各个部落，他们的讲述乘独木舟旅行的神话大都极其小心地详确说 
明乘船者各自的位置。就生活在沿海、沿湖和沿河地带的各部落而言，这 
种关怀首先以一切与航行有关的东西对于他们的重要意义得到解释。戈 
德曼 ( Goldman ) (第44页）以文学的和象征的方式就沃佩斯河流域的库贝 
奥人指出 :“河 流是联合整个种群的纽带。最早的先民正是河流孕育的，他 
们也首先在这水路上旅行。他们关于位置的说法为谱牒学 ( g ^^ alogie ) 和 
神话学提供了大量参考资料，在神话学的情形里，则以岩刻为代言者。”这 
个观察家稍后（第46页）又补 充说: “在独木舟中，重要的位置是划船者和 
舵手的位置。当一个女人和男人们一起旅行时，她总是掌 舵叭因 为这是 
最省力的 任务; 她甚至能够一边导航这小艇一边给婴孩喂奶……如果航 
行路程很长，就选派最强壮的男人在船首划浆。没有女人在时，最弱的或 
最年迈的男人在船尾……” 

既然如此，人们可能感到奇怪， M 354 怎么反转了 角色: 英雄到船的后 
面，并且他把姻兄弟安置在前面，而这神话把后者描绘成一个无能之徒和 


①在这段引文中，我移译英语名词 stroke (桨手）和 steersman (舵手）。但是，印第安人 
的独木舟没有舵。这里产生一个术语的问題，操法语的加拿大人通过把“舵”这个实词应用于 
人而不是物来解决这问题。实际上，对于船尾的装备，他们说“船舵”，而对于船首的装备，说 
“船的前部” ( KohU 第33页）。 
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一头三趾獭。然而，不要忘记，这神话还说，河流带着这小艇走；因此，划桨 
是无用的。这样，只有用桨进行操纵的人的工作才顶用。可是，在各自位 
置的价值随情形而变化的场合，这种乘独木舟旅行指谓什么呢？另一些 
源自图库纳人本身和邻近部落的神话极端重视这些问题。 


M 405 图库 纳人: 太阳的独木舟 


一个年轻的印第安人独自去打鱼。太阳乘独木舟经过，问他是 
否需要什么。这男孩回答说，不需要。太阳邀他上船。它说，因为现 
在是捕鱼的好时光。这男孩占据船首，而太阳在船尾操纵。太阳问这 
乘客是否知道“太阳之路”在哪里，后者当时是知道的，尽管这天体小 
心地不让他感觉到他置身于其中的太阳热。他们继续划桨航行。这 
男孩以为一直在地上，但事实上旅行已在天空中进行.他们看到一 
条 pirarucu 鱼（大巨骨舌鱼），有一米长。太阳把它捕住，扔进独木舟， 
用自己身体发出的热烹饪^ 

过了 一会儿，他们取了 一半当饭吃。这男孩很快就吃饱了，太阳 
坚持要他再多吃点，但没有用。太阳叫这男孩低下头来，用手打他颈 
背，从这个年轻人的身上掉下来大量线虫。“这就是你没有胃口的原 
因，”太阳解释说。他们又开始吃，把剩下的鱼全吃光。太阳小心地把 

鳞和骨收拾起来，重新建构起鱼，再把它扔进河水中，它马上又复生。 
( Nim . :13,第 142页） 

这个神话回到了许多其他 神话。 首先是回到了 M 354 ，因为捕鱼的主 
人、鱼的复生者太阳和感觉迟钝而又无能的年轻渔夫的对偶以更有价值 
地诉诸天文学的方式重构了由鱼的创造者和捕鱼的主人蒙马纳基和他的 
无能姻兄弟所构成的对偶。可以注意到，在这两种情形里，都是被赋予超 
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自然能力的人物占据后位，另一者占据前位。 

其次，％。 5 回到了已在上一卷中引起我们注意的一个蒙杜鲁库人神话 
( M 255 ; MC ， 第199〜202页），因为它把冬天太阳和夏天太阳的起源归因于 

被两个神祇即作为捕鱼主人和鱼复生者的太阳和月亮考验的两个姻兄弟 
(上引书，第81页）。然而，随着遭遇的展开,其中一个男人隐喻地失去了 
阴茎(此外他再无什么重要东西了），而另一个隐喻地变成（而且无疑也是 
实际地变成，如果所收集到的版本不是一本正经的话）•个长阴茎的男 
人。在获得了精力和美貌之后，第一个男人娶了一个社会上疏远的女人 
为妻;另一方面，由于与母亲乱伦，另一个男人变丑了，令人讨厌。因此，在 
我刚才所选取的这个新的视野里，我们始终注视本书第一篇所界定的语 
义场。现在，我们转向圭亚那。 

M 406 瓦 劳人: 美女阿莎娃科的故事 

从前有个男孩叫韦亚马里 （ Waiamari )， 他住 在舅父那里。一次， 
舅父的年轻妻子和他一起在河里洗澡，当时只有两个人，那舅母向他 
求爱。这男孩叫了起 来:“ 乱伦！你可耻!”待在茅舍里的舅舅听到了 
吵闹声，叫妻子让外甥放安静些。这外甥机敏地掉换居 住地， 他住到 
了名叫奥科希 ( Okohi ) 的大舅父家。这出走引起了第一个舅父怀疑， 
他骂这个年轻人，指责他想诱奸自己的舅母。他们打了起来 ，舅 父两 
次打他下身。这时，奥科希出来调解。为了避免这种事件重演，他决 
定让韦亚马里出去旅行。韦亚马里准备了独木舟，在船首两壁涂上 
太阳的符号。在船尾，他画上一个男人与月亮并排坐。 

舅父和外甥两人翌晨就上路了。外甥在前面划浆，舅父在后面 
指挥。他们穿越了一个大海；在他们的桨一下一下地划的同时，海水 
在欢唱 ••“ Wau - u ! Wau - u ! Waii - u !” 最后，他们靠岸了，走向一座茅 
舍，那里住着聪明的美女阿莎娃科 ( Assawako )。 她款待他们，要求舅 





126 神话 学:餐 桌礼仪的起源 


父让他的外甥陪她去田野。当他们来到田野时，阿莎娃科叫这年轻 
人歇着，她自己去找些吃的东西。一会儿，她带着香蕉和松果 、一 大捆 
甘蔗、西瓜和多香果回来了。这男孩开怀大吃，和同伴度过了愉快的 
时光。在返途中，她问他是不是个好猎手。韦亚马里一声不响地走 
了，不一会儿就满载犰狳肉回到她身边。她为他感到自豪，作为一个 
女人，她得体地重新退到后面。当他们快到家时，她说，可以在屋里看 
到饮料，并问他是否会某种乐器。“会一点，”这男孩回答说。他也喝 
下了满满一壶饮料，精神饱满，出色地演奏了乐器。他们在欢爱中度 
过了那个夜晚。 

天明后，奥科希准备动身。当然，阿莎娃科希望情人留在自己身 
边，但他抱歉地说 〆 ‘我不能丟弃舅舅。他一直待我很好，他已经老了。” 
这少女流下了眼泪。他也很伤感，两人只能在乐声中找到一点安慰。 

奥科希和外甥回到了家乡。在洗澡，做了些清洁工作之后，这老 
人把亲人召到吊床旁，对他 们说: “在我年轻时，我能就像刚刚做的那 
样一天接一天地去旅行，但现在我老了，再也不能旅行了。”说着这些 

话，他的头爆裂了，从中发出白昼的光华和太阳的炽热。 （ Roth : l ， 第 
255〜256页) 


罗思就这个神话回忆说(1，第255页， 注②; 2,第611页），直至很晚近 
的时候，印第安人的独木舟还带有太阳和月亮的符号。这种习惯想必广 
延到很远的地方。 R . 普赖斯 （ Price ) 见到并描述过马提尼克人 （ Marti ¬ 
nique ) 那里的独木舟，它们在船尾和船首、有时也在中间装饰有代表旭日 
(在船首)的图案，甚或由同心圆或多色圆花组成的图案。近一个世纪里屡 
屡可以看到这些图案，也许现在仍可在圣吕西看到，据信它们给渔夫带来 
好运。人们有理由否认，这些图案所由发源的神话体系和我们正在分析 
的神话体系属于同一类型，在独木舟前部和后部画的太阳和月亮是想象 
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的乘者。委内瑞拉的雅鲁罗人 ( Yamm ) 说，太阳和他的姊妹月亮乘船旅行 
( Petrullo , 第238,240页）。 

在吉瓦罗人起源神话的一个段落中，也这样说 :“月 亮南图 - ( Nan - 
tu ) 和太阳埃特萨 ( Etsa ) 用 / caoba / 木头造了一条独木舟，乘着它到河上旅 
行，在那里生下第二个儿子奥帕 ( Aopa ) 即海牛。” ( M 332 ; Stirling , 第125页) 
亚马逊的图皮人在南十字星座的四颗端星中看到了捕鱼栅的角，在其他 
星中看到了已捕获的鱼。碳袋代表 peixe bd ， 这是海牛的葡萄牙语名字， 
半人马座的两颗星象征准备使用鱼叉的渔夫。据说，现在占据独木舟前 
部以便掷鱼叉的较年轻的那个人原先在后部。但是，这老人发现这家伙 
太重，于是他们就掉换岗位 （ 从。 7 ; Stradeili : 1，词条“ cacuH ” ） 。因此，转置 
于一个星座，这里又看到乘木舟的老人和年轻人的对偶，一个有能耐，另 
一个无能，这已有许多神话作为示例。现在可以对这些神话作比较。 

M ,49. 阿笛库 纳人: 盗蛙者 (参见 CC , 第345页） 

从前有一棵大树，癩蛤蟆瓦洛马 （ Walo ' ma ) 在树梢上。尽管这两 
栖类动物发出威胁 ，一 个名叫阿卡拉皮杰马 （ Akalapijeima ) 的印第安 
人心血来潮想捕捉这癩蛤蟆。经过多次失败的尝试之后，他终于成 
功了。但是，这癞蛤蟆带着他一直游到一个岛，把他拋弃在那里。这 
岛很小，天气很冷。这印第安人只能待在一裸树的下面，这树上栖息 
着一头兀鹰，它的粪便把这人淹没了。当晨星卡尤阿诺格(行星金星: 
参见 M 361 ) 出现时，他已满身是粪，臭不可闻。这人要求它带他上天， 
但它拒绝了，因为它要利用白昼在茅舍屋顶上晒木薯，把千木薯作为 
礼物献给太阳。后来月亮出现了，它也出于同样理由拒绝帮助他重 
新生活。 

最后，太阳韦 （ W 6 i ) 来到了，答应用它的独木舟载他。它还下令 
叫女儿替这个被保护人清洗、剪发。当后者重现美貌时，韦建议他与 
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一 个女儿成婚。这人不知道救他的人的身份，天真地要求它叫太阳 
来让他重获温暖，因为他从洗澡到站上独木舟前部一直挨冻。可是， 
时间还早，太阳还没有散发它的赐予恩泽的光线。韦邀客人回来，它 
给予他羽毛头饰、银帽子和用丁吉虫翅翼做的耳坠。这独木舟在天 
空中越升越高。它开始产生高热，以致这人抱怨起来。韦给他保护的 
衣服，于是他感到舒服。 

极想招他为婿的太阳许诺把一个女儿给他，但禁止他向别的女 
人求爱。实际上，他们正趋近一个村子。当韦和女儿们去拜访一户人 
家时，阿卡拉皮杰马踏上土地，尽管他接到过不准离船的命令。兀鹰 
的女儿们包围住他，她们都美艳无比，因此他向她们求爱。太阳的女 
儿回来后便责骂他，太阳也大 怒：“ 如果你听了我的话，你将像我一样 
永远年轻俊美。但是，事情既已如此，所以，你的漂亮是短暂的！”随 
后，各人都去睡了。 

翌曰，韦同女儿们一早就出去了。当这英雄在兀鹰群中醒来时， 
他变得又老又丑，像太阳所预言的那样。这天体的女儿们都消失了， 
她们在天空中照亮银河这条死亡之路。阿卡拉皮杰马娶了一个兀鹰女 
儿为妻，过着新的生活。这就是全体印第安人的祖先，而由于他，他的 

后裔只享有一时的年轻和美貌，然后他们就变得又老又丑。 （ K - G . : 
1， 第 51〜53页） 

戈杰提出，这英雄的名字的词源为“大头颅”。他给出了一个异本，在 
其中，这英雄跳到一只蛙的背上，它带他到了一个岛上。雨、太阳、风先后 
拒绝帮助他。最后，月亮答应用自己的独木舟载他 ( M U 9 b ; ( k > e j e : 2, 第266 
页； 参见 1,第43,83，116页）。这两个异本显然属于 M 386 引岀的那个圭亚 
那神话总体，在那里，我已提出根据北美洲类似神话 ( M 385 ) 的启示，可以发 
现与纠缠女人神话组相对称的神话组。同样很明显, M U9a , b 反转了已经考 
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察过的其他神话，因为这初始序列从分离英雄开始，以便把他与兀鹰的换 
喻的粪便(它们产生了它)联结起来，而在太阳徒劳地尝试解救他之后，他 
又通过任凭兀鹰女儿勾引而在隐喻意义上回到了这粪便。因此， ％。 5 — 
M 4()6 所采取的序列顺序被双重地 改变。 一方面，一种混成 （ syncretism) 现 
象在同一神话的两个相继序列中把 ％。 5 的本来意义上的粪便（盖在英雄 
颈背上的线虫)和从。 6 的隐喻的粪便(邀乱伦)相汇合。另一方面, m « 6 首 
先考察过分亲近的结合(与舅母），然后考察过分疏远的结合（与外乡美女 
阿莎娃科），而 M 149 Jlj 从后一种结合(太阳的女儿，英雄在她们陪伴下远 
离)开始，而终止于前一种结合(兀鹰的粪便，他又回到那里）。 

同样可以注意到，这些神话以不同的方式制裁英雄的行为。当从神 
话组的层面上来考察它们时，可以发现，这些制裁有两种类型。 一 种类型 
涉及捕鱼，另一种类型涉及周期性，后者可能是周季的或生物学的，视场 
合而定。 

我们先来看捕鱼。 M 354 从趋近的结合（与一个女同胞)过渡到神奇的 
捕鱼，但这捕鱼通过一种着魔的技术获致，这种技术在于与女渔夫的身体 
(作为诱饵献出的肉）和鱼进行 形体的邻接。 从。 5 从远行(乘太阳的独木 
舟)过渡到也是神奇的捕鱼，但这次其特征是天使性的，因为为了重新生 
活在河中，只要把已吃了肉的鱼的骨头和皮按照完整的鱼的外表组织起 
来就可以了。这模拟物投入水中后马上就复活。由此可见，太阳的鱼就像 
M 149 a 中的人女婿所能做到的那样也是不死的。这里可以看到，这两种类 
形制裁相混合，不过，它们时而涉及捕鱼的产物（鱼），时而涉及渔夫本身 
(独木舟的乘者)。 

因为这些神话在复活和腐败之间作出了抉择，所以，重要的是应指 
出，这第二项也取两种含义 :实际 的粪便 ，其形式为累及捕鱼(垂头丧气的 
英雄)及其乐趣(无胃口的英雄)的线虫，或 M 354 的在丈夫背上撒大小便同 
时又阻止他进食即也在那里享受捕鱼乐趣的（过分亲近的）纠缠女人的粪 
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便，以及比喻的粪便，作为过分亲近的结合结果，如同制裁乱伦的“耻辱” 
( Mm ) 或过早的衰老和丑陋 ( M 149 a )。 然而，可以看出这三个神话间存在一 
些差别。 M 354 的英雄猎人蒙马纳基逐次接受几个过分疏远的妻子，然后一 
个过分亲近的妻子。 M 4 Q 6 的英雄韦亚马里拒绝一个过分亲近的妻子，然后 
一个过分疏远的妻子。 M 149 a W 英雄阿卡拉皮杰马拒绝一个因境遇而还未 
成为过分疏远的妻子，他接受一个过分亲近的妻子。在第一种情形里，着 
魔的捕鱼是无用的（与的依凭鱼的不死的天使捕鱼相对立） ； 在第三 
种也是最后一种情形里，无用的是渔夫的不死，它招致人生周期性缩短。 
不过，第二种情形里事情又怎样呢？ 

首先我要说，只是在这个神话组中，％。 5 才考察了这英雄所面临的婚 
姻两难困境的第三种解决，但运用暗示忽略手法 （ pdt & itiori )。 这困境是 
由两个女人求爱造成的，一个女人是堕落的、过分亲近的，另一个则具备 
一切形体的和道德的美德，但过分疏远。韦亚马里不应成为他的恩人的 
妻子舅母的 情人; 也不应成为他的女恩人的丈夫，他只答应当她的一夜情 
人。他又回到了亲人中间，无疑，他将在那里成婚，尽管这神话没有那样 
说。但是，不应忘记，瓦劳人喜欢在从母居群体内部的内婚制 ( endogamie ) 
( Wilbert : 9, 第17 页）。 这种婚姻模式(在他们看来构成中庸)使他们能够 
从接近度意义上驱除其他两种婚姻模式:亲近的婚配混同乱伦，疏远的婚 
配变成完全是异乡的，而父系的并且晚近严格从父居的 （ Nim . :13,第％ 
页)但外婚制的图库纳人认为 ( M 354 ) ，过分疏远的婚姻是扩张的婚配 :人和 
动物的婚配。 

瓦劳人英雄的机智导致他的大舅父奥科希 （ Hokohi ， Wilbe r t :9, 第64 
页） 转变成有益的光和热。由此可见，像蒙杜鲁库人 （ Murphy : 1， 第 86 页， 
注⑯)一样，瓦劳人也把可见太阳区别于实际的太阳，前者是人格化的神。 
博罗罗人也作出了这种区别。还可以举出另一些例子，不过蒙杜鲁库人 
的例子特别令人感兴趣。在他们那里，这第一个对实际太阳和可见太阳 
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的区分之上又增添了另一个区分(在这个瓦劳人神话中是潜在的），即“热 
的和光亮的”夏天太阳和“在云后面的晦暗的和迷糊的”冬天太阳 （ M &; 
Mur P h y : l ， 第86页）。因此，老人奥科希的转换带上了两面 性：从 超验的 
太阳到内在的太阳，从非周期性到周期性。 

事情还不止于此。罗思指出（1， 第 255 页 ，注①），瓦劳语 / okohi / —词 
标示一日间最热的时分，它关涉太阳的发热能力，区别于其发光性。实际 
上，月亮和太阳共同具有照明能力，但只有后者还有能力产生温暖。我们 
觉得奇怪的是，太阳因此被归入一个更广大的发光体类别，它例示了这个 
类别的一个特殊情形。我们知道，许多北美洲和南美洲语言用同一个词 
标示太阳和月亮，这词必要时用一个限定词加以 修饰： “白昼的”或“黑夜 
的”发光体。具有两个不同名词的瓦劳人也还是使太阳从属于月亮 ：月亮 
“包容”太阳 ( Wilbert : 9, 第 67页）。赋予月亮的这种对于太阳的第一性存 
在于许多种族群体之中。以月亮为其造物主的苏拉拉人稍微给予太阳一 
点重要性，因为他们说，白昼的天体是天空中独一无二的，而那个黑夜的 
天体有无数星星相伴，它们与它紧密相依。也是由于为数众多，山岳在神 
祇等级体系中占据着紧随月亮的地位，它们在它跟前扮演着调解者的角 
色 ( Becher : l ， 第 101,104 页； 2, 第 91 及以后各 页）。这种看待天空的方式 

也见诸卡希纳瓦人神话 ( M 393 — M 394 ) 诗人这样说到天 空:“ 白昼在那里准 
备了寂寥的广袤，就像为了给黑夜悄悄引来的天体准备军营。”(夏 多布里 
昂：3, HI ， jv ，5;2, I ，6)某些词汇证明，这种天空观的存在范围向南一直延 

伸到很远，例如在南方瓜拉尼人那里，他们构成的名词乃根据 / yaci/BP “月 
亮”和 / tata/B 卩“火”来标示星辰 / yadtata / CMomoya )。 

沃佩斯河的库贝奥人对这两个天体应用同一个词 / avya /。 然而，他们 
的兴趣所在是月亮而不是太阳。他们说 :“太 阳只不过是在白昼施予光和 
热的月亮……”不过， / avya / 的太阳形象没有人格化的价值。如果说对于 
库贝奥人来说，月亮比太阳重要，那么，无疑这是因为黑夜在他们的心目 
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中代表神圣的时期。几乎所有仪式都在夜间进行，而留给白昼的唯有劳 
作” ( Goldman ， 第258〜259页）。 中部高原的谢伦特人称太阳为 / bdu /， 月 
亮为 / wa /， 但是为了意指“太阳的光、热”，他们更愿意应用的不是前一个 
名词，而是 / sdakm/(Ninx :6,第84页）。 尽管相隔距离遥远，但查科的托 
巴人的态度与库贝奥人态度惊人地相似•.“老人们的注意力集中于月 
亮……他们说，月亮是‘我们的兄弟和堂表兄弟’……月相象示了人生的 
年纪。传统上都说老月亮是慈爱的，被杀害过但立即就复活。新月是个幼 
小的月亮，满月是月亮老妪，前者长成一个‘小人’，后者长成‘垂死者’…… 
埃莫克人 ( Emok ) 描绘太阳 / nala / 有两种 形象: / lidaga / ‘发光的 ，和 / n : tap / 
‘产生温暖的’……在神话传统中，太阳未起重要作用……” （ Susnik ， 第 
22〜24页）。 像在库贝奥人那里一样,月亮在托巴人看来也有男性 性别: 
破坏处女贞操而引起月经的神。这些分散的征象充分表明了对于北美洲 
和南美洲都有重要意义 的是: 对这种复杂而又一再出现的观念画一张分 
布图，而按照这种观念，月亮优先于太阳，太阳则是作为白昼的和气象的 
模式而出现，太阳的概念既有较丰富的内涵（因为，除了照明之外，太阳还 
带来温暖)又有较狭的外延。这个观念在一切场合都解释了，在我们的神 
话中，太阳作为最可尊敬的伙伴或者最有能力的伙伴 
( M 354 ) ，在独木舟中占据着后部的位置，而我们已经看到，这位置是女人或 
老人即以最弱为特征的项的位置。如果说在从。 7 中老人起先占据前部②, 
那么，他很快就把这位置让给年轻的伙伴。 

由此可知，已被我们构成一个组的那些神话又给我们已经表明的那 
些技术一经济的向度、社会学的向度和周季的向度增添了一个天文学向 
度。这些向度构成众多参照系，这些参照系一个套在另一个之中，其状可 


②从安的列斯群岛一直到委内瑞拉的同时代独木舟的装饰中太阳题材都占据这个位 
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以说如卷心菜包，其顶部为不过分疏远也不过分亲近的合理婚姻题材，而 
这些神话让这题材处于虚幻的状态（也许因为它们认为它是乌托邦），标 
示一个不可能的基柱一旦生长时所会取的方向。在图 10 中，读者愿意的 
话，可以把对应于我们已考察过的每个神话的诸路径隔离开来，于是他会 


适度的婚姻 




图10 “天上独木舟的”神话的结构 
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发现， M 354 描绘了最复杂的网络，因为它把过分疏远的婚姻和过分亲近的 
婚姻、邻近的粪便、恶魔的捕鱼（它所丧失的）和周期性的捕鱼（它所得到 
的)都连接起来。这种丰富性事后证明，我所作的选择即用它作为引导我 
们研究的线索，是合理的。 

然而，我们将可注意到，图中为了使它更易读解而给出的对称形式透 
露了神话传递的消息。垂直轴上安置的各项平衡地汇集了各周期性形 
式。垂直轴的两方则被赋予非周期性形式。不过，位于图中右边的各形式 
因过度而是非周期性的，处于左边的则因不足而是非周期性的。一些形 
式产生于过分疏远(过分的热本身也产生于这样的事 实:英 雄随太阳旅行 
到过分远处），另一些则产生于过分亲近。因此，神话结构的更真实图示乃 
以我已在右下方的附图中描绘的方式改变了这图。 

为了不误解那隐晦的或不可靠的方面，可以尝试把以上关于以太阳 
和月亮作为独木舟操纵者的水上航行的见解应用于解释若干年前在蒂卡 
尔发现的一个玛雅祭司或显贵的坟中的骨雕景象。关于这个发现的著作 
的著作者之一这样描述这些景象 :“两 个神祇划浆，一个在独木舟船首 ，一 
个在船尾，乘者为鬣蜥、蜘蛛猴[种名 A / e / a ]、 打手势的祭司、半人半鹦鹉、 
长毛发的动物，暂称‘多毛狗’。同样景象的另一种变型把两个神祇之一和 
打手势的祭司放置在独木舟的中间，那些动物则一前一后地成对配置。 
两个神祇视线固定，眼睛出奇的大;操纵独木舟的神祇患斜视，这是太阳 
神的特征。” ( Trik ， 第 12页）实际上，“斜着看的眼睛构成玛雅艺术中…… 
太阳的主要属性之一” ( J . E . Thomp SOn : 2, 第 133 页）。 我还要补充说，处 
于后部的那个神祇好像最年长，而我们已考察过的那些南美洲神话中的 
太阳的情形也是如此。最后，这两个人物有所谓“罗马的”鼻子，这是天神 
伊特扎姆纳 ( Itzamnd ) 所特有的，这是掉了牙的老人、白昼和黑夜的主人， 
与月亮和太阳紧密相连，在耶克斯希蓝 （ YaxchUan ) 的高浮雕中出现在它 
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们之间 （ Krickeberg ， 第一卷，图版39;亦见 Spinden ：2) 0 



图11乘独木舟旅行。蒂卡尔发现的骨雕 

(照片 • 大学博物馆，费城） 


眼下，我撇开这两个景象中桨手位置变化所提出的问题，其他一些神 
话将给我们机会来讨论它。在我看来更为重要的是这样的 事实： 蒂卡尔 
的雕刻似乎把两个方面融合为一个景象 ，一 方面是乘太阳和月亮的独木 
舟旅行，而 M 354 以猎人蒙马纳基和其姻兄弟旅行的形式为之提供了一个 
弱化的摹本，另一方面是同一个神话的第二个 方面: 一切看来好似玛雅的 
神在其独木舟中装载了那个图库纳人英雄致力于组建的动物群，尽管两 
处动物是不同的。在北美洲南部地区的神话中，也可看到这两个题材即 
乘独木舟的题材和动物乘者的题材的 结合： 

M408 野兔皮提纳人 (Dene Peaux-de-Lievre ) :船员 


造物主有两个名字：孔扬 （K unyan ) 和埃 卡-德 基纳 （ Ekka - 
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舶 khiM )， 分别意谓“颖悟者”和“在水上克服一切困难的人”。他有两 
个妻子，一个是亲 近的： 他自己的姊妹，像他一样聪明；另一个很 疏远: 
一个居心险恶的雌鼠，但它未能使他受损害。他在引发毁灭人类的 
大洪水的过程中历尽艰险。在乌鸦的合作下，他降生了新一代男人 
(以 及鸟、女 人）， 他们从两条鱼的腹中出来。 

埃卡-德基纳还建造了第一条小船，并沿麦肯齐河顺流而下航行。 
他在途中遇到一只蛙和想吃掉这蛙的梭鱼，让它们坐在独木舟中，然 
后又遇到了另一只蛙和一头水獺，它们在为一些皮帐争吵，它们正在 
把这些皮帐弄软。 （ Petitot : l ， 第 Ml 〜156 页； 参见 Loucheux ， 前引 
书，第30页） 


我们将可注意到，北美洲的阿塔帕斯干人与委内瑞拉的瓦劳人一样也 
相信男人和女人由不同的神祇创造，而按照瓦劳人的说法，其中一个神祇正 
是科罗罗曼纳，负责创造男性部分 ( M 317 * Roth : l ， 第 126 页）。 同样，阿塔 
帕斯干人和图库纳人一样也相信，在东方占据西方的位置和反过来之前，四 
个基本方位都是反转的 ( Petitot : l , 第 230〜231 页 ; Nim :13, 第 134页)。 

易洛魁人世代生活在北美洲，不过在东北部。他们把小艇沿河航行 
与太阳和月亮的起源联结起来。进行旅行的不是太阳和月亮这两个天体 
本身，而是造物主及其仆人，他们为了人类的福祉而去把它们请来。这插 
段与一种宇宙学难分难解，但这种宇宙学很复杂，无法详加阐述。我只能 
说，一个坏心肠的孪生子声称出生于母亲的腋窝，在她分娩时，他弄死了 
她，当她想复活时，他迫不及待砍下了尸身的头。他的外祖母（亡妇的母 
亲)把这头悬挂在东方的树上，按照翁翁达加人 （ Onondaga ) 版本，它变成 
太阳，按照莫豪克人 （ Mohawk ) 版本，它变成月亮。好心肠的孪生子创造 
的人类被剥夺了白昼的光明或者遭受过分晦暗的黑夜的折磨，他因此倍 
感凄凉，遂乘独木舟向东方进发，由四个动物陪伴 ：蜘蛛 、海貍、野兔和水 
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獭。在造物主和三个动物向那棵树发起攻击期间，海貍留在独木舟上，它 
的任务是同伴一回来，马上就掉转船头。自从这些旅行者掌握了这天体 
之后，它就每日每月完成其定期行程，保障昼夜的交替。按照这些本文，这 
女人的头变成太阳，身体变成月亮，或者反过来 （ M 4Q9 ; Hewitt ； 1，第201 〜 
208,295 〜 297,315 〜 320 页和各 处）。 

因此，神话中的动物之一起着枢纽的功能，而可以说小船围着它转动， 
以便面向其原点。也许应当作这样的解说 :在蒂 卡尔的雕刻和许多神话中， 
角色之一占据着独木舟的中心。例如，在米克马克人(他们属于东部阿尔衮 
琴人)那里，“男人在船尾，女人在船首，狗坐在中间” ( Rand ， 第146页）。 

%。 9 的一个显然更为机智的翁翁达加人版本让太阳产生丁一个祖父 
的身体。在最后阶段，造物主仅把白昼天体的角色留给头，而指派身体履 
行夏季白昼发热的功能。相对称地，它把其母亲的头转换成月亮，扮演黑 
夜发光体的角色，而身体则保证夏季黑夜的发热。因此，又观察到/我们 
已在南美洲看到的（第130页）那种照明和发热功能的分离。考察这个方 
面是很有意思的，更何况在同一背景下还出现了另一些分离 :造物 主和其 
他版本中作为造物主被求助的第一个人的分离，以及旅行动物的分离，这 
里它们区分为四个能干的和两个无能的，而在别处没有看到过这种情形 
( Hewitt :2, 第 512〜516,540〜545,551 〜555 页和各 处）。 

易洛魁人生活在从大湖到东海岸的一个区域的中央的一片领土上， 
在那里，树皮独木舟通常像在委内瑞拉和安的列斯群岛那样也装饰有星 
辰或者同心圆，它们带或不带圆花饰。按照马勒西特人 （ Malecite ) 和帕萨 
马科迪人的说法，这些圆圈代表太阳、月亮和月份 （ Adney - ChapeUe ， 第83 
页；参见第 68,122 页和图 75，125〜129，133，135〜137)。大湖的奥吉布瓦 
人或希佩瓦人在航行时喜欢在身后留下图示的消息，它们没有神话的含 
义，因为它们关涉实际事件，并且所画的动物表现旅行者的氏族归属。不 
过，我还是转载一个例子，因为独木舟中按照我已识别的方向的前部和后 
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部位置有着不变的内涵（图12)。 




图12希佩瓦人用炭画在木板上作为消息存放的图画 


这消息表明，两个家族在乘独木舟旅行。父亲氏族的命名动物画在船首，母亲的画在 

船尾。在它们之间，可以看到几个小孩，他们的命名动物复现得比父亲的小(在父系制社 

会中)。左边的独木舟聚集了一个熊氏族的男人和他的鲶鱼氏族妻子以及他们的三个孩 

子;右边的独木舟聚集了一个鹰氏族的男人和他的熊氏族妻子以及他们的两个孩子[据 
登斯英尔 ( Densr «> re ) : 2, 第176〜177页]。 

因此，一些趋同的征象提示，易洛魁人和邻近部落的神话根源自南美 
洲的那些神话属于同一聚合体，后一些神话把远征的事业（战争或者求 
婚，被接受或遭拒绝）的观念与身体毁损或爆裂（由此引起运动天体出现 
或播散的发光热出现，视情形而定）的观念相结合。无论这些神话源自卡 
希纳瓦人、亚马逊部落还是圭亚那部落甚或是易洛魁人，它们都动用同一 
些由对立项组成的对偶 :裂开 或爆炸，作用于身体上部(头)或下部(无头的 
身体、腹部），且一方面产生月亮或太阳，另一方面产生单纯发光体或单纯 
发热体，两者兼有或者相反(\1 3% 中情形就是如此，在那里，从一颗爆裂的 
头颅中产生的欧夜鹰以缺乏性形象表现 黑夜: 没有光也没有热）。易洛魁 
人的宇宙学和卡希纳瓦人的宇宙学之间的相似性尤其鲜明，因为易洛魁 
人把两种功能聚集在同一个神话中，并用狄俄斯库里的对立加以解释，而 


第三篇乘太阳和月亮的独木舟旅行 139 


卡希纳瓦人把它们分配给两个属于不同神话的角色 :谨慎 的处女和自信 
的访客，前者自我封闭，反抗社会关系，就像易洛魁人的坏心肠的孪生 
子，他一心想只为一己守住母亲的头所发出 的光； 后者向世界和人的要 
求——哪怕是敌人提出的要求开放，就像好心肠的孪生子，他为了 
使天体运行而不惜进行远距离旅行。不过，可以注意到一个差异 ：被赋 
予负面属性的卡希纳瓦人英雄变成不育的月亮，而被易洛魁人造物主解 
放的月亮则是有生育力的。从这个关系来说，这两组神话恰恰相互提 
示。卡希纳瓦人的缩减为被截下的头的状态的谨慎处女和自信访客只 
是经过长时间犹豫，并且逐一拒弃了所有有利于人类的主意，尤其是让 
他们最终转变成蔬菜或可食用的果 了的主 意之后，才决心变成月亮（本 
书第8 4 页）。他们认为，月亮是发光的但没有热的，因此是不育的天体。 
他们所以选择它，是因为他们不愿意提供任何服务。相反，易洛魁人的 
造物主不满足于缩减为截切下的头的、其唯一功能为照亮夜空的月亮。 
他还重构了母亲的身体，向它说了这样一 些话: “现在，我明白了，你关心 
的是这里存有的大地、各种各样植物和通常结果的植物，以及其中有些 
灌木通常结果的灌木丛，以及各种树组成的森林，其中有些树通常结果， 
以及通常在这里存有的大地上生长的所有其他植物、人类和提供猎物的 
动物……因为，你的功能是等待黑夜降临大地，在这个时候，又轮到你 
(即与太阳交替)使大地恢复生机,照亮它，降下露水。你还继续帮助你 

的小孩，就像你在心中叫他们那样，而他们自己继续居住在大地上。” 
( Hewitt :2, 第542 〜 543 页） 

在易洛魁人看来，月亮是女性，太阳是男性，而且有着对于前者的第 
一^性。然而，所有语支都用同一'个名词来标不它们：翁翁达加人为 
/ g 说 gwa /， 莫豪克人为 / karakwa /， 其一般意义为“圆盘”或“发光体”，必要 
时还辅以限定词。例如, / and ^ k ^- ga - gv ^/ 为“白昼发光体”和/ so ^- k ^ g ^ 
gwg / 为“黑夜发光体” ( Morgan ， 第 2 卷，第 64 〜 65 页）。 我只敢肯定，图库纳 




140 神话 学：餐 桌礼仪的起源 


人关于太阳的名词 / iak €/ 和关于月亮的名词 / tawsmak €/( Nim . : 15) 乃根 
据同一个词根构成。至于卡希纳瓦人，如果说他们用一个专门的词 /6 x 6/ 

标示月亮，那么，太阳的名字 / ba - ri / 在他们那里-在其他南美洲语言中 

情形也是如此——好像并非完全不同于用来标示白昼和夏季之热的名字 
( Abreu ， 第 553 〜 554 页）。 另一方面，我们知道，许多热带美洲语言也采取 
和易洛魁人与阿尔衮琴人一样的习惯做法，只用一个词来标示这两个天 
体。奇怪的是，像操这些语言的各部落一样，易洛魁人也在蝴蝶身上看到 
了坏动物的原形 ( Hewitt :2, 第 505贾），这种信念也在北美洲另一个极端 
处的萨利希人那里得到证明 ( Phinney ， 第 53 〜 54 页）。 

这后一对比是意味深长的，因为萨利希语的各个部落并没有像邻近 
的库特奈人（1<1^1^)和克拉马特人（3(咖 : 9，第68〜69 页； Gatschet ， 各 
处; Spier : 2,第141页），以及大部分阿尔衮琴人和易洛魁人本身那样用同 
一个名字命名太阳和月亮，他们通常总在月亮和太阳之中看到两兄弟，有 
时甚至其中一个是另一个的柔弱的孪生兄弟。换言之，就像在南美洲一 
样，也会有两种极端情形(它们之间另外还存在着一些中间形式）出现，而 
这要视两个不同天体各自的性别而定，尽管标示它们的名字是一样的，或 
者两者性别相同，但这时要求不同的命名。 

然而，尤其在北美洲的那些可以并列地看到这些对称处理的地区里， 
乘独木舟旅行的题材突现在前沿，并且同样注意到在南美洲神话中已经 
予以注意的旅行者位置、年龄和性别 等项。 我不想阐明在下一卷将详加 
研讨的那些神话，这里仅仅对它们一带而过。一个莫多克人神话 (Curtin: 
1，第 4 页)把两兄弟安置在船头，另两个兄弟安置在船尾，第五个兄弟和姊 
妹安置在中间。许多岸地萨利希人神话为了进行一次联姻远征而在同一 
条独木舟中载乘一个祖父和一个小儿子 （ Adamson ， 第 117〜120 页；参见 
M 伽） ，或者还有一个兄弟和一个姊妹。在这种情形下，他在前部,她在后 
部，因为“按照习俗，女人在船尾操纵”。在旅行过程中，这姊妹通过鼻穹窿 
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或周围迷雾而生育，人们指责她与兄弟乱伦，换言之 ，独木舟之中 的旅行 
者的趋近与旅行本身所决定的、但这时是在两个原先远隔的人物之间的 
趋近造成对比 （ Adamson ， 第 狀 4 页； Boas: 10, 第 51 页）。 在另一组神话 

中，骗子利用一次乘独木舟旅行中他占据船的前部，让“女儿”在后部(“但 
她们操纵得不好，这船因此乱行一气”)的机会，与她们乱伦 （ Adamson ， 第 
159 页； Boas :5, 第154 〜 157 页; E . D . Jacobs ， 第143 页）。 这些引证很有意 

义，尤其因为萨利希人神话中由骗子制作的“鱼苗女儿”如我已在第 48〜 
49、97〜98页上所指出的那样反转了一个重要的圭亚那神话组 （ M 241 … 
M 244 ) 中的“树木丈夫”。这样，她们取代了作为月亮英雄强夺者的蛙 ，而这 
英雄很晚才知道它的真正 出身: 在这里（萨利希人）出身于被他弄瞎眼的 
鸟，在那里(瓦劳人)出身于他已侵染过的水獭。最后，萨利希人跟古代玛 
雅人一样相信，太阳是斜视的，由于这个理由，它的兄弟月亮曾经决定和 
它交换角色(参见 从。 7 )。 实际上，太阳所以斜视，是因为在月亮消失之 
后，它的母亲和外祖母制成了它，以便代替其兄弟，而尿则通过绞后者的 
襁褓榨出 ： “因为它斜视，故它不再像它兄弟担任太阳角色时那样炽热。如 
果月亮决定在白昼旅行，那么，它本来会比现在更热，因为它的眼睛比它 
兄弟更厉害。” (Adamson, 第 272,283 页和各处）内地的萨利希人也抱有同 

样的信念:“太阳是独眼的 也不像红颈鸟（美洲的鸟 Turdus migrato - 

nw ) 利用太阳时所达到的那样炎热。” ( Teit : 6, 第 177 页； Ray :2, 第 135〜 
137 页）“ 以前，月亮是一个印第安人……他的面孔光芒四射，其强烈程度 
与太阳一样，甚至比太阳更厉害……这使他的 妹妹遮掩他” （ Tdt :4, 第 9] 
页； 6, 第 178 页; 因此，我们占有了一个聚合体，它从 北美洲 
一直广延至南美洲，它的各个元素是齐一的，尽管特征不一样 :砍下 的头、 
瞎眼 、独眼 、斜视、正视，它们用来以其相互关系安排和修饰夏天的太阳和 
冬天的太阳、过度的太阳和正常的太阳、白昼的天体和黑夜的天体。 

我在这里援引这些北美洲材料，源于想提供尚未利用的参考资料的 
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目录的考虑，所以，不能称为时过早。这里涉及的种族群体，其神话提供了 
下一卷的材料。在下一卷中，我将试图表明，这些神话转换并且重复了我 
们在这里进行的探讨所由出发的那些神话。目前，这些神话已经开始隐 
约而含混地影响我们，所以，提请读者注意它们，还是有益的。这个对比可 
能显得肤浅和武断。但是，在一项旷日持久的事业中，要一下子搜罗到全 
部证据，是不可能的。我们不妨把上面几页当做一个插曲。后面我们会明 
白，它们成为一整个论证的引子。 

无论主人公是冒险的丈夫 （ M 354 ) 、乱伦的兄弟 （ M 392 ) 、自信的访客 
( m 393 ) 还是谨慎的处女 ( m 394 ) ，这些神话都始终依据两种类型婚姻来修饰 
这主人公，它们分别是亲近的和疏远的，主人公则时而取此舍彼，时而同 
时接受或者拒弃两者。每当乘独木舟旅行介入这个体系时，它都起这样 
的作用:使英雄疏远过分亲近的女人（乱伦的舅母，从。 6; 兀鹰的女儿， 
M 149 a ) 或者使他亲近疏远的女人（金刚鹦鹉妻子， M 354 ; 美女阿莎娃科, 
1^。 6 )，或者兼而有之或 相反： 


婚姻： 

Mi 49 a 

M354 

M406 

亲近/疏远 

+ — 

+ — 

十一 

接受/拒绝 

+ - 

+ + 

- —— 


上一卷里扼述并讨论过的一个马希昆加人神话 ( M 298 ; MC ， 第317〜 
318页)显然也属于这个聚合体，尽管它把水路旅行转换成了陆路旅行。 
实际上，这英雄去远征是为了给他与前妻的儿子找一个异族妻子，以便把 
他支开，好与岳母私通。就像在 M 393 中一样，他想联姻的这些异族人的行 
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为如同 敌人; 而且像在 M 392 中一样，所质疑的乱伦只是太实在了。我所揭 
示的这些神话之中的天文学代码在 M 298 中也通过一些规则的转换存在 
着：砍 下的头 0 去除内脏的 身体; 月亮= 0 彗星; 虹霓^流星 （关亍这 
个神话组的 更一般 的秩序，参见 MC ， 第 319 页，注 ⑮）。根据这个观点，我得 
出了一个补充证明 :这些 神话把近亲婚姻和疏远婚姻的社会学对立与一个 
天文学对立即光明和晦暗的对立关联起来，后一对立或者是可以认为处于 
纯粹状态的两个项之间的对立，这时绝对的白昼与绝对的黑夜相 对立， •或者 
是处于混合状态的两个项的对立，这时白昼的光亮被虹霓或太阳的幕布调 
和，黑夜的晦暗被月亮和银河调和，而彗星和流星是银河的游移等当物。 

但是，这些神话并不处于那个地方。实际上，光明和晦暗的调和不仅 
仅属于同时性的范畴，就像当虹霓的色彩或充荷雨水的云遮掩或调和白 
昼的光亮时，或者当月亮和星辰照亮夜空时可以观察到的那样。这种共 
时的中介以历时的中介为补充，而这说明了与独为白昼或黑夜主宰的理 
论状态相对立的白昼和黑夜之规则交替。我可以表明，神话思维从总体 
上适用下列矩阵，而不把它的各个方面隔离 开来： 


共时 的轴： 

白昼： 

黑夜： 

* 

. . j 

中介： 

绝对的 

! 

绝对的 

一者为另一者所调和 

历时 的轴： 

排他的 

排他的 

一者与另一者交替 


卡希纳瓦人追溯到的月亮起源的时代，晦暗的黑夜主宰一切，那时 
“没有月亮，也没有星辰” ( M 394 ; Ab re u ， 第475页）。另一个神话把 在第一 
个黑夜出现之前主宰大地的排他的白昼与这绝对的黑夜对立起来： 
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M 4, o 卡希纳 瓦人： 第一个黑夜 

从前 ，一 直只有白昼。没有拂晓，没有晦暗，没有太阳，也没有寒 
冷。因此，人们从来不看时 行事； 他们饮食、劳作、睡觉都不讲时间。 
人人都随时高兴做什么就做什么。可以看到有些人在劳作，而另一 
些人在吃东西，解手，到河里汲水，或者在种植园里除草。 

当作为拂晓、黑夜、太阳和寒冷的主人的众精灵初次决定施展这 
些本领时，人们目睹可怜的 景象： 黑夜突然降临，立即把猎人冻结在 
森林中，把渔夫冻结在岸边……一个女人去河里汲水，水罐撞在树上 
破碎，她完全为黑夜笼罩，已找不到路，只知道哭。另一个女人独自解 
手，跌倒在粪便上。第三个正在撒尿的女人一直保持这姿势，直 
到翌晨。 

但是现在，人们在夜里睡觉，白昼起身，按固定时间劳作，吃饭。 
一切都是有规则的。 （ Abreu ， 第 436〜442页） 

一个同样来源的异本 ( M ^^ Tastevinj ， 第 171 页）讲述了，人如何最 
初得到很短的夜，连睡觉也不够，后来夜又太长，以致田野为树林所侵蚀, 
最后夜才长短适当，其持续时间与白昼相等。 

操卡里布语的尤帕人生活在西部委内瑞拉和哥伦比亚接壤处，他们 
也从排他性白昼的概念引出适度黑夜的 概念： 


M 4 H 尤帕人 :月相 的起源 


在从前的时候，有两个太阳。一个在另一个睡下后升起，白昼连 
续不断地主宰一切。但是，一个太阳想去拥抱一个名叫科佩佐 （ Ko - 
pecho ) 的女人而跌入燃烧着的灯里，这女人为了勾引它而围住大炉跳 
舞。它于是变成了月亮，从此之后，白昼和黑夜交替。为了报复科佩 
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佐，这月亮男人把她扔进河里，她变成了一只蛙。 

每个月，众星辰都要扑向这月亮男人，打它，因为它拒绝把女儿 
嫁给一个星辰男人。这月亮男人的一家子由始终看不见的星辰组 

成，因为它把它们都幽闭起来。月相反映了这天体与这些星辰斗争 
的情况。 （ Wilbert : 7,第863页） 


我故意把这个卡希纳瓦人一尤帕人神话组和在北美洲从加利福尼亚 
南部直到哥伦比亚河流域到处都有的同一题材神话之间的各个相似性撇 
在一边不论。然而，它们给人留下鲜明 印象: 多个太阳周而复始地不断发 
光，寻求白昼和黑夜之间、夏季和冬季之间的良好平衡；消去身体各个部 
分及其功能地进行枚举，以便最后达到如此说明的乱伦对偶的性器官 ，产 

下最初的人类 [ Tastevin :5, 第 170 页；接近于迪埃格诺人 （ Dieguefio ) - 

卢伊塞诺人 ( Luisefio ) —— 卡惠拉人 （ Cahuilla ) 系列，等等，向北一直延伸 
到岸地萨利希人]。 指出这些相似性，至少是合宜的，因为在南美洲本身， 
尤帕人的神话呈现了与阿劳干人信条惊人的相似，阿劳干人也属于山地 
的西边和新大陆的西海岸。此外，尤帕人居住在佩里贾山，因此本身以地 
理观点来看也属于安第斯山脉地区。 

现在，我首先指出，在尤帕人和阿劳干人那里 ，一 种把太阳的多数性、 
勾引人的女子的角色和蛙三者相结合的复合体反复出现。阿劳干人给予 
太阳儿子的名字 /mamipuamu/ 可能意指“十二个太阳”。这个词源关系比 
那个尤帕人神话更直接地使人想起克拉马特人神话和乔舒亚人 ( Joshua ) 
神话的多个太阳和月亮（参 见后面 Mm d ，第 331 页； Gatschet ， 第一篇 ，第 
105〜106 页； Frachtenberg: 2, 第 228 〜 233 页）。 然而，勒曼 -- 尼切 （ 9, 第 

191 页) 拒斥所引证的这种对太阳儿子名字的解释，因为它此外还标示蛙 
或癩蛤蟆 ( Lat C ham : 2, 第 378 页）。不过 ，尤帕人神话中后来 被抛入 河中变 
成蛙的勾引人的女人使人想起阿劳干人那里的被称为 / shompalwe / 的超 
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自然动物。这个鱼和湖的女主人(她在湖中把年轻人弄黑 ）( Faro n : 2, 第68, 
73〜 74 页)也是一只绿蛙，它是水女神 ( Cooper ， 第748页）。不要忘记，哥伦 
比亚圣玛尔塔的内华达山的科奇人按异物同名对待标示癞蛤蟆和阴户的 
词，并且他们也有联结更多太阳、蛙和原先过分炽热的太阳之被温和太阳取 
代的神话复合体 ( M 412; Reichel - Eblmatoff : l ， 第2卷，第26〜32 页; Preuss :3, 
第154〜163页），这个信条从北美洲西北海岸直到秘鲁南部的马希昆加人 
( M 299 ; MC ， 第322〜324页 ）( 他们也属于南安第斯山)都得到证实。 

尤帕人神话的利己主义父亲这个天上人物拒绝把女儿许配给人，他 
把她们幽禁起来。他在阿劳干人那里有着一个完全一样的等 当者： 

M 4 13 阿劳干人 :长夜 


年迈的塔特拉佩 （ Tatrapai ) 的侄子们想娶堂姊妹为妻。他给他 
们设置了一些考验，他们都顺利通过了。但是，这老人最终宁可杀了 
女儿们，也不让她们离去。为了报复，这些求婚者把这太阳囚禁在一 
个罐中，造成了历时四年之久的黑夜。老塔特拉佩死于饥饿，受到威 
胁的鸟向英雄们提供了替代的妻子，但他们 一一 拒绝了。最后，他们 
娶了鸵鸟奉献的独眼女人，或者到冥界去寻找未婚妻。按照第三个 
异本，这些未婚妻靠了她们父亲的被砍下的头溅出的血而又复生。 
( L . - N . :10,第43〜51 页； Lenz ， 第225〜234页) 

大草原上的阿劳干人把鸵鸟（实际上是鸫鹧科）与银河联结起来 
( Latcham : 2, 第 4 02页），而圭亚那的阿拉瓦克人从后者认出了太阳女儿们 
被父亲许配给一个指定女婿但遭到拒娶之后的最后化身。 M 413 已在这个 
关系上反转了 M 149b ， 同时又在另一根轴上反转了 M 394 :在这 个卡希纳瓦人 
神话中，一个反抗婚姻的女儿因此而被父亲杀死，从她被砍下的头中喷出 
的血后来变成了 虹霓; 这里 ，一 个反对其女儿婚姻的父亲的被砍下的头中 
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喷出的血又使她们复生，尽管他最初杀害了她们。因此，我们看到，一个体 
系的概貌已被勾勒出来。 

关于这些天上的和独眼的妻子，有很多话可 以说。 但我现在满足于强 
调，从罗克的北部直到南安第斯山地区，这个题材有着和我已提请读者注意 
的所有题材相同的传播区域。 实际上 ，在科迪亚克人 ( Kodiak ) ( Colder ， 第 
24〜26,30页） 、克拉马特人 ( Gatschet ， 第 1 篇，第 107〜108 页； Barker : 1， 第 

71〜73页)那里都可以看 到它; 而且后面我们会遇到一些转换，它们与我们 
的论证关系极其密切。在南美洲，在一个已援引过的神话 ( M 392b ; Rmdon , 第 
164页）中，已指出博罗罗人那里也有这个题材(独眼的月亮），而且必要时 
这神话也可证明在南安第斯山存在着与这个种族群体有亲缘关系的种族群 
体。此外，在吉瓦罗人那里也有它，他们像尤帕人和科奇人一样，也把一只 
或多只坏心肠的或愚蠢的蛙给予太阳做妻子 ( Wavnn ， 第 629,635 页）。 

我们不要同时追踪所有这些线索，最好还是扼述一下我们的探索的 
各个阶段。我们从探究这些神话赋予乘太阳和月亮的独木舟旅行的意谓 
出发，已证实了，这个题材发生在一个二维语义场中。一根空间轴从相互 
远离的关系上把亲近的婚姻和疏远的婚姻对立起来，而这些选择项之被 
接受还是拒绝，可以说由乘独木舟的旅行来决断。在时间轴上，这选择是 
在永久白昼和长夜之间，在共时上由光明和晦暗的淡化 模式: 虹霓、冬云、 
月亮和星辰来 决断; 在历时上则由白昼和黑夜的规则演替决断。 

此外，我们在对这个语义场进行的探索中刚才已发现，这些神话以两 
种方式给空间轴取向。它们想象它是水平的或垂直的。不用说，当乘独木 
舟的旅行把英雄从近的一极运送到远的一极时，这轴是水平的，这时首先 
把他从本乡环境取出，在那里，他只能是个倔强的独身者 （ M 394 ) S 乱伦的 
情人 ( M 3 g 2 ， M ^ fi ), 以便把他运送到异乡的环境，在那里，如果他是独身的 ♦ 
则遇到远方的公主 ( M ^ M ^) ，或者如果他已婚，则遇到不忠实的女主人 
( M :m ) 0 但是，尤帕人的神话 （ M 411 ) 显然把这根水平轴拉成垂直的 ：黑夜 
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的太阳因想拥抱一个很快变成水蛙的女人也即因想缔结远方的婚姻而死 
于一个燃烧的坑中。而当它变成天上的月亮后，便拒绝把女儿星辰许配 
给同种的追求者，并且宁可把她们幽禁起来，也不让她们离开，他的行为 
采取一种乱伦的父亲的方式，后者内心隐藏亲近交合的欲望，就像 M 413 的 
英雄塔特拉佩老人那样，这个老人也产生这种情感，于是束缚其外甥一一 
“恰当距离的”求婚者，因为至少在理论上阿劳干人倡导与成年表姊妹的 
母方婚姻 ( Far 0 n : l ， 第191页）——到冥界去寻觅未婚妻或者缔结更疏远 
的婚姻（图13)。 

可以简单地说，水平轴主要出现在亚马逊河流域和奥雷诺克河流域 
沿河部落的神话中，垂直轴主要出现在山地的或邻近山脉的部落的神话 
中。我还要补充说，某些安第斯山或南安第斯山神话处于一根在下述意 
义上双重倾斜的轴 上:它 们通过乱伦父亲的题材把乱伦兄弟的题材(水平 
轴)和利己主义父亲的题材(垂直轴)联结起来，同时可以说又把天文学代 
码返回到社会学代码之上。在科奇人神话(％ 12 )中，坏心肠的太阳与其女 
儿行星金星乱伦，而后者且由一个男孩转换 而成； 自从那时起，它们都远 
行，以便相互避开。这两种代码的重合也产生于一个已援引过的塔卡纳 
人神话 ( M ^ Hissink - Hahn , 第79〜80页），在那里，分别为父亲和女儿的 
太阳和月亮在父亲度过了情爱生活之后获致了天体的本性，以便两者从 
此之后相分离。就像在这个神话组中其他把太阳和月亮的起源追溯到乱 
伦的神话中的情形一样，这里也是疏远的天文学位形(两个不一起出现的 
天体的特征)认可了趋近的社会学位形。 

我们已经知道，在奥雷诺克河流域有一组神话致力于整合这两根轴。 
我们可以把源自一支今已不存的卡里布语部落的古老版本缩简为若干简 
短但确切的 征象： 
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拒绝许配女儿的父亲 
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塔马纳克人 
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塔马纳 克人: 被逼婚的女儿 

塔马纳克人的祖先阿马利瓦卡 （ Amalivaca) 当时曾造成淹死所有 
印第安人的大洪水，只有一男一女藏身山顶而幸免。乘着小船旅行 
的造物主把月亮和太阳的像刻在恩卡拉马达的小石峰上。他有一个 
兄弟，名叫沃奇 （ Vochi )。 他们一起塑造地面。但是，尽管很努力，他 
们仍未能使奥雷诺克河成为一条双向的河流。 

阿马利瓦卡有几个女儿，她们酷爱旅行。他把她们的腿弄断，让她 
们不能走动，迫使她们生活在塔马纳克人的土地上。 （ Humboldt ， 第8 
卷，第241 〜242 页； 参见 GilS ， DI ， I , 第 1 章; Brett :2, 第 110〜114页) 

相对于前面已考察过的各个神话，这个神话占据着可称为战略性的 
地位。首先，它反转了 M 413 , 后者中出场的父亲极力阻止女儿婚配，而塔 
马纳克人的造物主强迫女儿结婚。这些因生性喜流动而受伤害的女儿与 
M 394 * 谨慎而深居简出的处女截然相反。作为女人，她们更对应于 M 354 的 
冒险的丈夫和 M 393 的过分自信的访 客:像 前者一样被弄成瘫痪，但不是由 
外部而是由内部造成，并且不是因为已发生了亲近的交合，而是出于相反 
的 意图; 像后者一样被截切，但是在下部，而不是上部。乘独木舟旅行的题 
材恰到好处地整合了社会学和天文学两种代码，以致它们的空间和时间 
模式同时体现为太阳和月亮的像之被镌刻在沿河的岩壁上（而不是这两 
个天体装饰这船本身，从。 6 )，以及造物主之计划使河水沿双向流动，从而 
使旅行得以在顺流而下的同时也溯流 而上： 这就又回到用空间来表达这 
神话组的其他神话想确立的白昼和黑夜的规则交替（亦参见 Zaparo , 载 
Reinburg ， 第15页 h 我们还将回到所有这几点上来，因为这个塔马纳克 
人版本非常概括，为论证提供了一脆弱的基础;然而，塔马纳克人早就消 
失了，甚或他们的主神也不复存在于邻近民族的记忆之中。19世纪 初年. 
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洪堡 ( Humboldt ) 观察到，阿马利瓦卡这个名字“在方圆 5 000 平方里格 
( lieue ) 的范围里为人们所知晓”。过了不到半个世纪，朔姆布尔克在旅行 
中却惊讶地得不到任何关于这个人物的资 讯：“ 人们说，甚至他的名宇现 
在也被遗忘了 。”(转引自 Roth : l ， 第 136页） 

这种情势本来是无可补救的了，但却出现了转机。像神话中有时会 
发生的那样，人们相信绝未消亡的一个传说在一个半世纪之后却重又出 
现在住在离塔马纳克人的古居住地稍远处的、操一种属于同一语族的语 
言的种族群体的口中，但采取换了位的形式，不过仍可辨认出来，而这个 
部落的人口据1958年的统计不超过50人，其传统文化似乎已发生了深刻 
的 变化： 


M 4 I 6 耶巴拉纳人 ：白昼 和黑夜的起源 


在时间的源头，事实上人类还只有一对孤独的夫妇。这男人和 
这女人的身体和我们不同，他们没有下肢，终止于下腹。他们用口吃 
东西，用长在男人喉结高处的气管排泄。从他们的粪便中产生了电 

1| ( ELectrophorus electricus ) 。 

除了这两个解剖构造不难繁殖的人类之外，在大地上还有被赋 
予超自然本领的两兄弟。哥哥叫马约沃卡 （ Mayowoca )， 弟弟叫奥奇 
( Ochi ) 0 一天，马约沃卡出去寻找在一次远征中迷路的弟弟，他已进 
行过多次远征。他看到一个躯干男人在一条河边打鱼，这时正巧他 
把一条看了让人心醉的上佳比拉鱼拖到岸上。这鱼是他的兄弟变 
的，因为偷了这渔夫的金鱼钩。马约沃卡认出了弟弟，大惊失色。 

马约沃卡马上变成兀鹰，攻击这躯干男人，向他的粪便洒水。奥 
奇趁机跳入水中，他的哥哥又变成蜂鸟，取走了鱼钩。然后他去恢复 
原来的形貌，与这男人作简短的商量，想得到一个神秘的笼子，鸟声 
从它里面传出。实际上，这躯干男人已逮住了太阳鸟。必须指出，在 
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这个时代，太阳居于天顶不动，煩熠发光。 人们不 知白昼，也不知 
黑夜。 

但是，这男人看出了马约沃卡头侧放置着的金鱼钩，那个地方 
现在是耳朵的位置。这男人害怕被夺走笼子，遂拒绝任何有关这笼 
子的话题。可是，马约沃卡给了他最大奉献。他 说：“ 我知道，你缺 
少一半身体。你没有脚走路，你得借助一根棒头爬行。为了交换 
太阳鸟，我给你一双脚，这样你就可以毫无困难地周游世界。”这躯 
干男人深为无法行走所累，因而接受了这个交易，但条件是他的妻 
子也要得到这份实惠。 

马约沃卡叫来了那个女人，着手 加工。 他大力按摩，再用陶土塑 
造，补全了所缺的各个部分。这男人和女人用新脚跳了起来，开始骄 
傲地行走。从那时起，人不仅能旅行，而且还获得了繁殖的能力。 

这男人把那个篮子交给马约沃卡时，叫他一定不要打开它，否 
则，太阳鸟会飞掉，就再也找不到它。这笼子这么珍贵，它的主人不得 
把它给人看，也不得托付给人。 

造物主满心喜欢，双手摊开捧着这笼子走了。他不让人听到太 
阳鸟的美妙叫声。他小心地行进，途中遇到了弟弟奥奇。他正在清洗 
作为一条鱼时受的创伤，他的比拉鱼头仍保留着黑色条纹的痕迹。 
他们一起继续行进，走入密林深处。 

当他们感到肚子饿时，马上就在一裸结满果子的树边停下。马 
约沃卡叫弟弟爬上去。但是，后者注意到那个笼子和从中发出的神 
秘叫声。他借口身体虚弱，需要利用马约沃卡上树采果子的期间在 
地上休息。哥哥刚被叶子遮没，奥奇便不顾他的告诫，打开了笼子。 
太阳鸟飞走了，它的悦耳歌声变成了可怖的叫声，乌云密布，太阳消 
失，大地像从前一样被黑夜笼覃。豪雨一连下了 12天，大地被淹没 
在又咸又黑又冷又臭的水下…… 
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那两个人奄奄一息。突然出现一座山来救他们。没有鸟啼鸣，也 
没有野兽咆哮。只听到风在吼，雨在倾泻，天和水之间还是一片漆黑， 
奥奇蹲在一座山的峰巅为自己的过失低声忏悔。马约沃卡听不到这 
声音了，因为他变成了蝙蝠在高空飞翔，被黑夜弄瞎了眼，被暴风雨 
弄聋了耳。奥奇做了一个土床，还在自己周围创造了各种各样四足 
动物以供食用。马约沃卡出于同样意图在暴风雨上方的更高处创造 
了鸟和猴。 


时间一年一年过去。最后，马约沃卡派鸟/ conoto / 去寻找太阳。 
这鸟到达天顶时已精疲力竭，可是太阳不在 那儿； 它又顺着风向缓缓 
下降，被风一直带到大地尽头。奇迹！太阳在那儿，犹如一个火球。 
实际上，太阳从囚笼中出来后，逃到了天顶，此后它从世界的一端跑 
到另一端，但未能逃到世界以外。于是，出现了白昼和黑夜的交替。 
在黑夜，人无法看到太阳，因为它在扁平大地的下面 旅行； 早晨，它又 
从相反的一端出来。为了不被烧焦，鸟 / conoto / 用一片片云把太阳逮 
住，再把这云包掷下大地。一头白猴接到这云包 ，一 片一片打开，再把 
太阳鸟关进笼中。 

太阳重又登上了天顶，在那里停留了一会儿。这时，马约沃卡招 
呼弟弟，对他说，他们今后分开过，奥奇在东，他自己在西，敌对的大地 
在他们之间。马约沃卡然后重新组织世界，大洪水已使它变得无法 
住人。他仅凭思想的力量就使树木生长，河水流动，动物产生。他把 
一 座山打开一点，从中出来了新的人类，他教授他们文明技艺、宗教 
仪式和发酵饮料的配制方法，这些使他们能与天沟通。“产生了一个 
儿子，一个食人魔想吃他。”最后，他飞上了云端，人们现在从一个地方 
还能看到他的双脚的足迹。 

这样，创造出了第三个世界。第一个世界已被大火焚毁，这火是 
为了惩罚当时热衷于乱伦的人。第二个世界因奥奇对待太阳鸟不慎 


154 神话 学:餐 桌礼仪的起源 


而毁于大洪水。第三个世界完结在坏精灵 / mawari / 之手，这些精灵 
服务于魔鬼 / ucara /。 第四个世界是马约沃卡的世界，在那里，人和所 
有其他生灵的灵魂都享受永久的幸福。 （ Wilben :8, 第150〜156页） 

这个迟晚的版本尽管冗长，但肯定还是不完整的，因为传述者在最后 
枚举了一些插段但未加叙述，而它们的真正地位更像是在开头。此外，只 
知道第一对夫妇在大洪水期间和之后出现，但不知道为什么太阳鸟在其 
逃逸引起了白昼和黑夜的规则交替之后必须又回进笼里。 

尽管有这些不确定的地方，从 15 、从 16 中的造物主各自名字的相似性 
(这两个神话每次都迫使造物主经受毁灭人类的大洪水的考验，要他们重 
新组织宇宙)还是诱导我们把无腿的原初夫妇和断腿的造物主女儿这两 
个对称插段看做为逆反的序列。阿马利瓦卡打断女儿的腿，是为了阻止 
她们四处旅行，约束她们，让她们待在原地，以便她们的生育能力从此之 
后保留下来只生育塔马纳克人，而到异乡去历验无疑会使这种生育能力蜕 
变。反过来，马约沃卡给予不得不坐定不动的一对原初夫妇腿，是为了使他 
们既能到处流动，又能生育。在从 15 中，太阳和月亮是固定的，或者更确切 
地说，它们的采取岩刻形式的配对位形确定地估量了 分离它 们的适当距离 
和结合它们的相对接近度。但是，如果说岩石是不动的，那么，洗脚的河流 
(据说是完美的创造物)朝两个方面流动，从而使往返的路径均等。 

乘独木舟旅行的全过程表明，顺水的几小时航行可能要求历时几天 
的溯流航行。因此，河流的双向样态乃从空间上对应于从时间上寻找白 
昼和黑夜各自持续时间之间的适当平衡(参见从,。），而以石刻形式估量 
的月亮和太阳间适当距离应当也使得能够获致这种平衡。因此，从 15 在天 
文学层面上采取了和社会学层面上同样的步骤•.它一蹴而就地把这白昼 
天体和黑夜天体、男人和女人置于适当的距离上，但使它们固定不动；而 
移动的是河流。 M 416 釆取了一个对称而又逆反的 步骤: 在太初，太阳占据 
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固定于天顶的位置，而那对原初夫妇也不能移动。从这正反两方面来看， 
创造的工作每次都在于使它们活动。 

从 16 中乘独木舟的旅行的确是这样，它的逆反表现也如此。后者也存 
在于中，采取河流呈双向样态的形式，从而可以说抵消了往返时间的 
不均衡。对于这些河流序列，那个现代的神话代之以另一个出于相同意 
旨的序列:小造物主为了偷取鱼钩变成比拉鱼而被躯干男人渔获。 

这个结局直接回到了本书出发点 M 354 ，在那里，比拉鱼被英雄用作为 
摆脱一个躯干女人 —— 她也是一个纠缠女人一 •的 口实，而在这里它被 
英雄用做依附于一个躯干男人的鱼钩(三纠缠者)的口实。不过，事情还不 
止于此◊实际上，从 16 的河流序列(其作用可能让人觉得是讲逸事 ) 从它经 
常在其中出现的图皮人一瓜拉尼人神话取得其全部意义。此外,为了惩 
罚乱伦而发生的世界毁灭（但通过大洪水而不是大火）也属于这类神话 
( Cadogan : 4 , 第57 〜 58 页）。 

南方瓜拉尼人的两个造物主是太阳和月亮;它们在工作过程中 （ M 13; 
CC ， 第103,149页）变成了鱼，以便偷取食人恶魔的鱼钩。笨拙的弟弟成 
了这食人魔(但不像我已在《生食和熟食》中漫不经心地写到的那样是食 
人女魔）的猎物，它在兄弟的可怖目光下吃了他，这插段同样保留在和 
从 16 属于同一组的耶巴拉纳人故事 ( Wilbert :8, 第154〜156页）之中。不 
过，造物主哥哥小心收拢鱼骨，借之使弟弟复生。这种继之以复生的吞吃 
在月相和月食中永存，月亮此外还在与婶母乱伦过程中得到了阴影。这 
婶母给这夜间访客脸上抹黑，以便认出他。后来下雨了，他洗刷掉了这些 
标记。日食也追溯到了造物主哥哥与食人魔查里亚 ( Charia ) 的斗争 （ Ca - 
dogan :4, 第78〜83页）。 

关于图皮人一瓜拉尼人的宇宙学，现已知道许多版本。这种宇宙学 
足以填补 H 16 的天文学代码的空缺，而从 15 则从自己方面使 M 146 的社会 
学代码变得更清楚。无疑，图皮人和瓜拉尼人把神话的孪生子等同于太 
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阳和月亮。就此而言，他们不同于耶巴拉纳人，后者使太阳成为一只鸟，讲 
述了被食人魔吞吃的故事，其措辞让人以为马约沃卡的儿子是月亮的人 
格化。两个造物主沿东西向的分离倒是建起了与气象现象虹霓的亲缘关 
系，而赤道美洲的土著喜欢把虹霓再一分为二 、一 上一下（这相应于大洪 
水期间两个造物主的位置)或者一东一西，就像这神话结束时的情形那 
样。我已引用过一个卡塔维希人神话，这个部落生活在上特菲，位于普鲁 
斯河和儒鲁亚河之间，操卡图基纳 ( catukina ) 语 ( CC ， 第323〜324 页）： 

M 4 17 卡塔维希 人:两 个虹霓 


卡塔维希人知道两个虹霓：西边的马瓦利和东边的蒂尼。他们 
是孪生兄弟。在骑马女人离去之后，只留下了男人，于是马瓦利造成 
了新的女人。蒂尼和马瓦利引发了大洪水，把大地全淹没，溺死了全 
部活人，只有两个姑娘被他们救起做伴侣。她们盯住哪一个也不合 
适 ：盯住 马瓦利，就注定变得软弱、懒惰，狩猎和打鱼时运气 不佳； 盯住 
蒂尼，就使人变得愚笨不堪，因此他每前进一步，都总要被路上的障 
碍绊倒，脚被撕裂，或者取利器时总要伤着自己。 （ Ta S tevin : 3, 第191 
页） 

塔斯特万回想起，词 /mawali/ 或 /mawari/ 在许多方言中都标示一个恶 
或者是不恶的神（同上）。耶巴拉纳人那里的情形无疑就是如此，在那里 
/mawari/ 具有“坏精灵”的意义（上引书，第 154 页）。无疑，应当把这个名 
词与阿拉瓦克语的 /Yawarri/ 作对比，后者既标示负子袋鼠，也标示虹霓 
( CC ， 第 326 页），何况领土位于介于圭亚那阿拉瓦克人和卡塔维希人之间 
的中间区域的图库纳人区分开东方的虹霓和西方的虹霓（上引书，第 26, 
101页），也设想有两个造物主，他们最后分道扬镳，各奔东西，其中一个是 
负子袋鼠神 ( CC ， 第229,247页）。 
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像塔马纳克人和耶巴拉纳人的孪生子一样，卡塔维希人的孪生兄弟 
也引起了毁灭人类的大洪水，并且专注于姑娘所特有的行为。塔马纳克 
人的孪生兄弟使结对的流浪女人定居下来，耶巴拉纳人孪生兄弟则作了 
双重逆反 :他们 使一对定居的夫妇去流浪。至于卡塔维希人的孪生兄弟， 
他们处置两种女人 :骑马 的女人，她们也是流浪的，因为她们抛弃了他们 
以及两个女同乡。他们从大洪水把她们救起，以便让她们作自己的伴侣。 
因此，他们变成定居的。最后，人类本来与这两个造物主的关系被从美德 
的层面上加以描述，其方式对称于其他神话得以把近亲婚姻与疏远婚姻 
对立起来的方式。盯住一个虹霓造成软弱、懒惰、狩猎和打渔时运气不佳， 
也即招致各种无能。它们类似于其他神话归因于乱伦的无能。盯住另一 
个虹霓则引起事故——跌倒和受伤——它们是习惯上对粗率和冒险行为 
的制裁。在社会学和天文学代码上，还要添加上道德的代码。 

因此，不用奇怪，在同一地区，不过这次是在卡里布人那里又发现了 
第四种代码，它是解剖学性质的，已引起过我们 注意： 

韦韦人 :第一 次交媾 (参见 MC ， 第198页） 

太初时，一个怀孕的龟女人迷路了，她想到花豹那里避身。花豹 
杀死并吃掉了她，只留下她腹中怀的蛋，它们产下了两个小孩马瓦里 
( Mawari ) 和华希 ( Washi )。 ③一个老妪扶养他们成长。他们长大后长 
满胡须和毛发。但是，他们没有阴茎，因为那时候阴茎还以长在林中 
的小植物的形态存在。在一只鸟的教导下，有一天，他们舔了这些植 


③须注意，韦韦人的语言把孪生子之一的名字/ mawari/ 和标示负子袋鼠的 /yawari/ 区 
分开来。卡利纳人那里也是 这样: / mawari / 和 / awarWAhlbrinck ， 在这两个语词项下）。因 

此，切莫把我们以上根据这些神话给相应能指所取的各自含义提出的那种对比当做是已知 
的。关于标示负子袋鼠和虹霓的语词，参见泰勒 (Taylor )。 
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物，然后睡着了。在睡觉期间，每人都长出了一根巨大的阴茎。出于 
一种新的欲望，他们与一头水瀨交媾，它给他说明如何去渔猎真正的 
女人。然而，这些女人告诫孪生兄弟不要与她们睡觉，因为她们长着 
带齿的阴道。华希过分性急，差点死去，但他的截断的阴茎因而达致 
正常大小。马瓦里选择先给他的女人服魔叶，以便消除比拉鱼的牙 
齿。 ( Fock ， 第38〜42页) 


因此，这样就从使得连近亲婚姻也不可能的无阴茎过渡到了获致合 
理长度的阴茎，其间还经过只能用于疏远婚姻的过长阴茎这个中间阶段。 
可见，这个韦韦人神话用解剖学语汇表达了某些神话用社会学的或天文 
学的语汇言说的东西，而其他一些神话同时运用两或三种代码言说这东 
西。在所有这些场合，每个神话都可以用它穿越总的语义场时所选择的 
路线来界定。现在，我们就来辨识这个语义场的各个 方面： 


〔无月，月食，月相 . 太阳固定 

天文学代码 j 长夜……黑夜和白昼规则交替……长白昼 

、 . 银河一虹霓 . 


地理代码 


| 亲近 
^顺流 


乘独木舟的旅行 
双向河流…… 


解剖学代码 


无腿的女人… 
无阴茎的男人 


. 疏远 

……溯流 
流浪的女人 
长阴茎男人 


社会学代％虫身 
伦理学代码 { 懦弱 


乱伦，内婚 


外婚 


乱交 

勇敢 


这个矩阵(为了使它明白易懂，我已对之作了很大的简化)代表一个 
共同的棋盘，每个神话都充当其上的一个棋子。不过，如果想明白某些乍 
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一看来令人大惑不解却又令人瞩目的转换的理由，那么，就必须考察这个 
总体。例如，图卡诺人的宇宙学(它主张考虑到白昼和黑夜的规则交替)由 
于事实上给予女人两个范 畴:“ 正经的”和轻浮的或下贱的 （ Fdop ， 第 3 卷， 
第 121〜129 页），因而被纳人到一个冗长的故事 （ M 418; Fubp ， 第 5 卷，第 
341 〜 366 页）之中，在这个故事里，像在耶巴拉纳人神话 M 416 中那样，一只 
笼被轻率地打开而放出了一些鸟。这些鸟立刻变成了圣笛，女人夺取了 
这种笛子，凭借它们把男人降为奴隶，尽管这种乐器今天却成了女人从属 
于男人的象征和媒体。如果仅仅考虑到在内格罗河和沃佩斯河部落里 
/yurupari/ 这个词也标示一个孕妇怀上的太阳的儿子，他终止了女人的统 
治，制定了女人从此之后必须遵守的严格规章 （ M 275 ， M 276 ; MC ， 第 269 — 
273 页），那么，这转换是无法理解的。因此，在社会学代码从联姻层面一 
直进到政治层面(不过始终局限于两性对立的角度）的同时，天文学秩序 
和社会秩序之间的隐喻联系转换成了女人和太阳儿子之化身为笛之间的 
换喻联系。笛是女人的有纪律行为的 原因， 就像白昼天体和黑夜天体的 
规则交替提供了合乎规则的联姻的映象，这种联姻既不像女人乱伦时所 
达到的过分亲近，也不是由于生性放荡不羁而过分疏远，因而她们到处游 
荡，或者成为骑马人,而不是切实抵御这两种危险，成为安分的、服从丈夫 
指令的妻子。在图卡诺人看来，这种两难困境以更尖锐的方式出现，尤其 
因为他们实行严格的部落外婚制，通过与联姻部落交换姊妹来得到妻子， 
甚至俘获敌对部落的妻女作为妻子 (Fulop ， 第 3 卷，第 132 页； Silva ， 第 408 
及以后各 页）。开化的天空的榜样可能并不足以作为纪律来约束必定往 
往显得不驯服的外来女人。无疑，在这些困难的条件下，为了使已得到的 
妻子脱离粗野处女或乱伦姊妹的状况，为了避免她们以后成为不忠的女 
主人或放荡的妻子，笛子所造成的恐怖更为可取。 
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n 天体的运行 

从更一般的观点来考察，刚才讨论的那些神话致力于解决一个矛盾， 
它是河流生活方式所必定会引起的，在定居于赤道邻近区域的种族群体 
来看尤其如此。从时间上来说，黑夜严格地与白昼相交替，因为在世界的 
这一地区，这两个时期同样长。因此，这种现实情况周而复始地映现了至 
少从理论观点上可以设想的两种状态之间的成功中介：只有白昼的状态 
( M 41 。- Hu ) 和只有黑夜的状态 （ H 13 ， m 416 ) 之间的或这两个时期之一的 
长度大大超过另一个的两种状态之间的。 

另一方面，在空间上，却正是中介状态更其属于理论见 识：为 了使往 
返等同，当乘独木舟旅行时，河流必须是双向的。可是，经验实在显得并非 
如此。事实上，尽管距离相同，但顺流而行只要不多几个小时即够的河段， 
当溯流而行时，需要一整天，甚至数天。当河流被快速瀑布切断时，情形就 
更是如此。这种情况下，河流给予顺流而行的独木舟以惊人的速度，但是， 
当目的地在搠流处时，人们就不得不改作漫长的陆路运输。可是，在这些 
神话中，孪生兄弟之一致力于使河流成为双向的，而另一个人则通过创造 
急流和瀑布即路程不均等的主要原因来破坏前者的工作。 

因此，空间轴和时间轴关涉两个从逻辑观点看来应当显得对称而又 
逆反的结构。在时间轴上，中介的状态，就是经验提供的状态本身，而只有 
思辨能够重构无中介的原始状态，这种重构釆取两种 形式: 这些神话提出 
最初是白昼的或黑夜的状态，而它们之间别无均衡性 （ MC ， 第423〜424 
页）。在空间轴上，情形刚好相反;仅仅给出中介之无有;思辨用双向河流 
的幻想重构一种相反的初始状态。因此，在每一种情形里，每一根轴的两 
个极从逻辑的观点看来是相互对应的，一个是现实的，另一个是思想的。 

这个佯谬在社会学轴看起来，必定尤其显著，而现在这依从于另两 
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者： 内婚制的或外婚制的(并目.在每种情形里又以或多或少严格的方式）， 
婚姻规则迫使人专心考察人应当在怎样的距离上觅妻，不过是从人类繁 
衍的观点着眼，也即要确保世代的周期性，而这说到底就是衡量人性的持 
续期。 同样不用奇怪，在那些关于亲近和疏远之无法公断的神话，往往重 
又出现短暂人生的题材，而这短暂人生是造物主在造成太阳和月亮间合 
理距离、水路旅行往返持续期上不可避免的偏差和女人的允许的活动范 
围的同时所建立的。按照 m ]45 的已知的最古老版本，造物主放弃使河流 
成为双方的这种努力，但他打断了自己的流浪女儿的腿，她“是卡米纳特 
(Camminate) 的情妇”，并宣告人生短暂 （ Gilij, 第 3 卷，第 4〜5 页）。 另一 

个比较晚近的版本补充说，造物主制作了石刻但未留下他的大独木舟，他 
还把起伏的地势弄平 （ Brett :2, 第 111〜113页），从而最大限度地减轻尤 
其在溯流而行时所遭遇到的航行障碍。在大陆的另一端，在火地岛的奥 
纳人 ( Ona ) 和雅甘人 ( Yahgan ) 那里，造物主致力于调节昼夜交替，治理宇 
宙，确立短暂人生，教人以性交和生育的技艺 ( Gusinde ， 第 2 卷，各处） 。天 
文学的、地理的、社会学的和生物学的代码到处都联结在 一起。 

为了表达得更确切，可以这 样说: 因与天和地相关而是垂直的天文学 
轴和在亲近和疏远两极之间成水平的地理轴被按缩小的比例映射成也是 
相互垂直的两根轴 :一根 是解剖学的轴，其高（头）低(腿)两个位置构成两 
根，另一根是社会学的轴，它把内婚制的（亲近的）婚姻和外婚制的（疏远 
的)婚姻对立起来（图15)。 

因此，赤道美洲的神话的意识形态的骨架看来与一种基础结构 ( infm - 
stmcture ) 相联系，而在这种结构中，土著思维揭示了 一个矛 盾：二 分点类 
型的时间轴和空间轴之间的矛盾，在这根空间轴上，为了使同样长的两个 
距离却成为不均衡的，有路径方向介人。然而，这样一来，当在北美洲地区 
(在那里，除了二分点，二至点也成为相干现象)里双向河流的题材重又出 
现时，我们会有感到惊讶之虞，但从某种意义上说，这种重现证实了我的 
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论点，因为在我们观察到它的地方，我们也已注意到了乘独木舟旅行的题 
材，而这题材与前一个题材互 补:一 方面在易洛魁人那里 ( Cornplanter ， 第 
29 页； Hewitt : 2, 第 466页），另一方面在太平洋沿岸，从普吉特海峡 
( Haeberlin ， 第396页）和北部的基诺人 ( Quinauh ) ( Farrand ， 第 111 页）直 
到卡罗克人 ( Karok )( B r i g ht ， 第201页）和尤罗克人 （ Yurok ) :“在太初，克 
拉马特河一方面逆水流，另一方面又顺水流，但造物主决定，河水顺流而 
下，鞋溯流而上。” ( Erikson ， 第 269,271页）这些加利福尼亚西北部的部落 
基本上采取河流的生活方式 （ Kroebenl , 第 9,98〜100页）。易洛魁人以 
有发达的农业著称，但他们却生活在一个有诸多大湖和无数水道的地区， 
在古代，他们水上航行之频繁和航程之远，超过我们今天的想象 ( Morgan ， 
第 2 卷，第 83页）。 

因此，从这个观点看来，河流被弄成双向的题材以其分布证实了，尽 
管各部落在地理上相隔遥远，但群体上却是齐一的。我们由这个主见还 
可证明，意识形态和基础结构相互关联。然而，在时间轴上，这个基础结构 
设有二分点的特征，因为我们所由举例的北美洲种族群体全都生活在北 
纬40°和50°之间。但是，令我们产生深刻印象的是，至少是西部的那些群 
体跟北方邻族直到包括爱斯基摩人共同执著于对白昼和黑夜的周期性的 
信念，如同对季节周期性那样。我已经提到过这一点(本 书第 145页）。在 
尤罗克人和卡罗克人北部的哥伦比亚河三角湾的奇努克人 ( Chinook ) ( Ja ¬ 
cobs :〗， 第 2 篇，第 395 〜 396 页； Sapir : l ， 第 173 页； Boas :7, 第 12页）那里， 
萨哈普廷人 （ Sahaptin ) 的岸地萨利希人 （ Adamson ， 第 132〜133,188 页； 
Jacob S : l ， 第 3〜4页， 等等) 那里，情形就是如此。不过，与在许许多多方 
面都相近的南美洲神话相比，源自这些种族群体的神话呈现一个 令人瞩 
目的 差异: 它们不怎么关心使黑夜和白昼相等，远为关心的是使昼夜各自 
的长度务必不等同于季节的长度。换句话说，它们对白昼和黑夜的绝对 
长度的关心甚于对它们的相对不均等性的关心。另一方面，这些神话以 
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一贯的方式诉诸魔法，它们时而用于加速，时而用于阻遏，但始终希冀获 
致季节的均 等:在 从北极圈直到加利福尼亚的整个广大地域范围里，线绳 
游戏 (jeu de ficelle ) 都被用来减缓太阳的行程，或者冒险尝试延长冬季的 
月份，而杯球游戏 ( bilboquet ) 的各方然后应当能够缩短它们。 

巴芬岛的爱斯基摩人用线绳游戏阻滞太阳的 消失； 他们用杯球游戏 
催促太阳回归 (Boa S: 8, 第 151 页）。桑波依尔人认为，他们在冬天玩杯球 
游戏会缩短一年的长度 （ Ray:2, 第 161 页）。在克拉马特河，对杯球的成 
功一击被称为“弄瞎太阳一只眼睛” (Barke r: 2, 第 382 页； 参见本书第 141 
页）；与他们邻近并有亲缘关系的莫多克人玩线绳游戏是为了“杀死月亮”， 
即缩短正在过去的冬季月份 （ Ray: 3, 第 1 3 2 页）。 沙 什塔人 （ Shasta) 在冬 
季玩杯球是“为了使月亮变老，冬季变短……也是在冬季，儿童玩线绳游 
戏，但仅仅在月亮增盈期间……并且是为了催促它的行进。另一方面 ，当 
月亮转亏时，人们用猪的脊椎骨玩杯球游戏，以使月亮亏得更快” ( Dixon : 
7, 第 446 页）。这一切运作也都可以称为是“跋足的”，因为它们缩短一个 
方面而延长另一个方面(参见 MC ， 第 468〜474 页，在那里，我以类似方式 
解释了仪式的或神话的跛足，它们在这些地区起重要作 用）。 因此，它们以 
周季周期性的角度提供了独木舟的正面 等当物，而 以周日周期性的角度 
来看，当独木舟“跛足”时，换言之 ，当 路径沿一个方向比沿另一个方向长 
时，它的价值变成负面的。因此，用空间的语汇来表述，二分点的佯谬相应 
于各个相距遥远部落相互用时间语汇表述的二至点佯谬。尽管环境各 
异，他们还是维护一种共同的意识形态，为此，这是借助启示一种技术知 
识(航行技艺)的思辨运作，那里借助最终目标不用说也力图保持思辨性 
的技术运作(游戏也在此列 ） 。因为，就像河流不会变向流动一样，在北半 
球纬度之下，不可能使季节长度均等。 

在上一卷里，我已强调了南美洲印第安人的思想中的周期性理论所 
包括的诸多方面之一，也即表明了，他们的神话把建基于真实的中介经验 
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的周日周期性作为出发点。同时，这些神话又追溯了中介之不存在，而后 
者的概念完全是理论的，尽管可以设想它有两种个别的模态。实际上，可 
以根据情况选取太初时只有黑夜或者只有白昼的假说。然而，这种先前的 
黑夜和先前的白昼从逻辑观点看来并不等当 :在时 间轴上 ，一 者相应于太阳 
和大地的析取，另一者相应于它们的合取。这个位形映射到空间轴上，便获 
得社会学的意 义:按 照每个社会所希望的未来夫妻的理想距离，他们在结婚 
把他们结合在一起之前彼此多少可以亲近，也即相对地合取或析取。 

戈杰(1， 第 108 页) 据范 • 科尔 (Van Coll ) 和佩纳尔 ( Penard ) 而引用的两 
个圭亚那神话证实了这种联系的对称性。按照其中一个神话 （阿拉瓦 克人: 
从 2 。 3 )，太阳和月亮曾是人，负责照看关在一个篮子里的亮光。太阳希望娶 
一个印第安女人，但他处在很高的地方，无法 下来; 因此，这女人必须登高上 
去。一到达那里，她就急于打开篮子，于是亮光传播开来。可以看出，这神 
话借助一系列转换刻意反转 和通^ 结婚; 天体下凡^人上天; 
黑夜亮光的起源 ㈡ 白昼亮光的起源。另一个源自卡利纳人的神话 
( M 4 2 Db ) 讲述，亮光的主人太阳如何不得不传播光，以便更好地监管欺骗他的 
妻子。“于是，他变成可见的太阳，从此之后他用黑夜改变白昼……如果没 
有这种罪恶，那么，黑夜就不会存在，而只有永不休止的光亮。”瓦劳人说 ，一 
对老年夫妇照看白昼的亮光。他们的儿子只答应把亮光给予两姊妹中保持 
处女贞洁的一个 ( H 2 De ; Roth : l ， 第 266 页； Wilbert :9, 第 6 4 〜 67 页） 。 

如果说从亚马逊到火地岛，这些神话都把贞节与白昼相联系，把淫荡同 
黑夜相联系，那么，它们都是想从白昼和黑夜的规则交替中看到夫妇关系的 
正常状况。关于这个题材的一个蒙杜鲁库人神话 Murphy : 1，第88〜 
89 页） 和另一个卡耶波人神话 avU ; M 6 t r aiix : 8, 第18〜19页）又回到了上 
一卷里已扼述并讨论过的一个亚马逊图皮人神话 ( M 326 a ; MC ， 第423〜424 
页) 之上，但它们所以回到那里，是因为它们以比他们已考察到的那些神 
话更为明白的方式发掘了乘独木舟旅行和白昼与黑夜规则交替这两个题 
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材相结合的深刻原因。因此，我们现在来回顾这个神话。在永恒白昼主宰 
的时代，已嫁给一个印第安人的大蛇女儿拒绝与丈夫睡觉，因为她需要做 
爱所必不可少的晦暗。这丈夫差三个仆役乘木舟远征，去问岳父索要黑 
夜，岳父看管着囚在水底的黑夜。这岳父愿意把黑夜关在棕榈坚果之中 
给他们，条件是他们在回到家里之前不得打开。为好奇心所驱使，两个摇 
桨的仆役想知晓他们听到坚果中的声音的原因。掌管这船的那个仆役起 
先劝阻他们，后来同意了。三个人聚集到独木舟的中央，打开了这坚果。 
黑夜逃了出来，在大地上传播开来。蛇的女儿来干预了，她建立了亮光和 
晦暗的规则交替。 

我们已经遇到过天文学三元组。仆役三人组更使我们想起三个又丑 
又黑的老人，而按照科奇人说的 （ M 412; Reich e l - Dolmatoff : l ， 第2卷，第29 
页），他们迫害太阳，想让永久的黑夜主宰世界。一个来历不明的亚马逊神 
话把我们刚才提到的所有题材与一些类似人物联结起来。 

M 104 亚马逊:黑夜的起源 (参见 CC ， 第237页） 

在太初，没有黑夜。太阳不断往返，人不劳作，整曰睡觉，一天， 
三个姑娘看到一个女性水妖在她们面前袭击一个名叫卡陶亚 
( Kadaua ) 的印第安人。她们想留住他，但这奔跑者把她们带走了， 
全村人都来攻击，跌进了她们后面的河中死了，只有三个老妪还留 
在岸边。 

老妪们发觉卡陶亚在陪伴一个姑娘游水，她们便叫他把她带回 
到地上来。他踮起脚，把被救起的姑娘托付给她们，然后去寻找还在 
离岸很远处的其他两个姑娘。三个老妪趁机劝这姑娘逃离。她们对 
她说，卡陶亚从未爱过一个 女人； 她们自己曾爱过他，但他任她们衰 
老下去。这姑娘听了无任何反应。这期间，卡陶亚试图让另两个姑娘 
游水，但她们已听不出他的声音，逃离他。最后，她们溺水而死。 
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卡陶亚哭着回来了。他从水中出来，看到被他呵护的可爱姑娘 
也在哭。她回答他的问题 说：她 担心跟着他会像以前他的三个女人 
一样变衰老。卡陶亚否认说，他从未做过她们的情人，她们又指责他 
对女人无动于衷。于是，她们冲向女英雄，把她头发拔光。这姑娘投 
入水中。卡陶亚跟着她，而那些老妪都变成了负子袋鼠。 

卡陶亚紧随这姑娘游泳，几乎能触摸到她的脚跟，但她保持领 
先。他们这样一直游了五个月。卡陶亚一点一点失去头发，但这女逃 
亡者又长出头发，不过全是白的。最后，他们到达一处河岸。 他问： 
“你为什么离开我？’’她回答 说：正 是因为害怕她头发不会变白。既然 
这无可补救的事已发生了，所以，她就可以任他来 相聚； 但是，这祥一 
来，卡陶亚的头发怎样了呢？卡陶亚这时发觉，他已是秃顶。他指责 
水犯了这个罪过。这姑娘回答说，水已彻底“洗净了 ”他的头发的‘‘黑 
色”，从此以后两人都这样生活，以这种状况出现。这样，卡陶亚回到 
家乡，他的情妇们嘲笑他的光秃脑袋！ 

这人听不下去。他对同 伴说： “都是因为你，水才剃去了我的头 
发。因此，你给我让它们再长出来!”她回答说 ：“完 全可以，但条件是 
你让我的头发变黑，就像被你的情妇们拔去之前那祥!” 

他们一边争吵，又一边前逬，来到一所很大的空无人住的房子， 
他们在里面烹任，吃放在里面的食物 （ Aiar 段/?)。正在这时，屋主出 
现了。正是这姑娘的父母，但他们拒绝认她，因为她头发已白，他们还 
恶意嘲笑她的同伴的秃头。后者神情沮丧 ，一 连睡了两天。又过去了 
两天,这两对男女上路到卡陶亚的村子去，想望那三个老情妇能救治 
这两个年轻人。但是，她们房舍的气味太难闻了，使人不敢进去。在 
里面，这三个老驱在叫唤: “ ken ! ken ! ken !”， 就像负子袋鼠在叫。卡 
陶亚点火燃这茅舍，产生了强烈的烧焦气味。这姑娘反对 说:“ 你会烧 
掉我的头发！”这时，白昼消失，沉沉黑夜笼罩大地，而炽热使负子袋鼠 
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的眼睛爆裂。 

一会儿，闪亮的火星上了天，固定在那里。卡陶亚跳进了茅舍，想 

寻找同伴的头发；她跟着他也跳了进去，她父母也这样。四个人全都 

葬身火海。他的身体爆炸了，一直飞到天上，从此之后，火和白炽的木 

炭装扮黑夜。 （ Amorim ， 第445〜451页） 

这个神话的解释提出了许多困难。首先，它叙述了一个极其复杂的 
故事。其次，我们不知道它究竟源自哪个部落。这神话是从内恩加图语 
( nheengatiO 即亚马逊图皮语采集到的。但是，这什么也证明不了，因为这 
种通用语 (lingua geral ) 是马瑙斯地区许多语族的部落如阿拉瓦克人和图 
卡诺人所通用的。只要看一下阿莫里姆的采集工作就可以了。他搜集了 
来源各不相同的亚马逊神话，但又始终不详确说明其来源,其目的是为了 
证明，三个糊涂姑娘的题材和属于月亮的青春期英雄因两性同体而无能 
的题材，这类题材构成各个联姻的或敌对的、但相互间的换婚或诱拐女人 
造成各种各样联系的部落所共同的神话遗产的一个不可分割的组成部 
分。阿莫里姆、斯特拉德利以及在较小程度上巴博萨 • 罗得里格斯所采 
集的神话大都属于特殊的一类。因此，这就给上述不确定性又增添了一 
种不确定性。这些著作者所探访的是一种学术性的神话，而这种神话无 
疑是由我们几乎一无所知的贤人团体根据混杂的材料精心编撰而成的， 
我们只知道，这些团体是等级森严的，而同一些神话的各个多少是秘传的 
版本必定属于不同的等级(参见 MC , 第270页）。 

因此，我们在作推论时要谨慎从事，只满足于强调某些方面。显然， 
M 104 的双重女性三元组使人想起 M 326 a 中的男性仆役三元组，因为一切都与 
黑暗的起源相联系。这两个三元组还使人回想起斯特拉德利（1，第503〜 
506页）对一个夜间活动的女性三元组所做的一点提示。这个三元组由凯 
雷皮尤亚 ( Kerepiyua ) 、基里尤亚 （ Kiriyua ) 和基里里尤亚 （ Kiririyua ) 组成， 
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她们分别是“梦之母”、“睡眠之母”和“沉默之母”。图皮人在第一个人物那 
里看到一个老妪从天上下来，“但是巴尼瓦人 （ Baniwa )、 马瑙人 （ Manao )、 
塔里亚纳人 ( Tariana )、 巴雷人 ( Bad ) 等等部落说，从天上下来的女人不是 
老妪，而是无腿的姑娘，她在巴尼瓦人那里名叫阿纳巴内里 （ Anabai ^ n )， 
偏爱通过虹霓之路在星辰光线上旅行……”这个残废人物使我们想起已 
遇到过的其他一些人物。 

像我们所有神话中的男性英雄一样，卡陶亚也位居两种类型女人、两 
种形式婚姻之间。 M 1Q4 的独创性在于把这个已是二重性形象的形象再一 
分为二。在一开始，这神话表明，卡陶亚被水之母这个超自然生灵吸引而 
去进行 疏远的 而又无可挽回的交合，而无耻的同乡试图把他留在她们身 
边。 这个对于亲近和疏远关系的空间表达，后继着另一个在时间层面上 
的表达:它 把卡陶亚疏远 的三个老妪与 他趋近 的三个姑娘对立起来，不过 
这次是在持续时间领域内。因为，这英雄为了疏远前三个老妪，把她们变 
成了负子袋鼠 ，也即 ——如在《生食和熟食》中已表明的那样 （第 219〜 250 
页）以及如放臭气的负子袋鼠的插段所证实的那样——因而腐败的 老妪; 
为了趋近这三个姑娘，他把其中一个变成老妪,另外两个变成死人。这神 
话的第二部分把这两个方面又整合了起来。 

实际上，在五个月期间内加速进行的衰老是在泅水 追逐过 程中发生的， 
而泅水追逐 是乘独木舟旅 行的反 面:两 个主人公一男一女直接在水中沐浴 
而不是乘在小船中在水上漂浮。这女人在男人前面，而不是坐在后面 (参见 
本书第123 页）。 最后，也是最重要的是，其手触摸到女人脚跟的男人必须 
追上她，但未成功，而在乘独木舟旅行时(关于这 一点， M 326 a 的证据很重 要）. 
三个犯错误的乘者团聚在独木舟的中心，而他们并没有这个必要。这三个 
旅行者聚集在他们中的一个人的周围，因此这人扮演空间中介的角色。那 
个女游泳者所以不可能被追上，是因为她拒绝成为时间中介的主体(衰老介 
于年轻和死亡之间），而她是三个鲁莽女游泳者中唯一的幸存者。 
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这些反转的理由显而 易见： 如同先前白昼的神话 M 1 D 4 和 M 326a 以同样 
方式把长白昼的假说与长黑夜的假说对立起来，它们也设想这两个项之 
间的中介，但采取另一种方式。这中介在 M 326 a 中是历时的，在那里在于白 
昼和黑夜的规则交替，而在 M 1 m 中是共时的，在那里可能主宰一切的绝对 
黑夜由于腐烂和烧焦相会合(这不是交替）而存在，而一当这黑夜靠月亮 
和银河的共生创造而存在时，它便得到调解。 

因此， M 1 Q 4 既然属于学术性种类，所以理应能够直接就处于许多神话 
的交点上。继续分析下去，无疑我们就能证实，在一所点燃火的茅舍里面 
叫着 “ken! ken! ken!” 的负子袋鼠转变成了 M 326 a 中的夜间活动动物，它 
们在一个坚果的囚室里面叫着 “ten! ten! ten! ”， 也是火把它们和黑暗同 
时赶出这囚室。在从 16 中 ，太阳鸟的笼子无疑反转了前面的题材，何况这 
三个神话的英雄们还例示了性无能的情 形:作 为跛子(从 16 )，作为男女同 
体 ( M 1()4 ) 或者作为因妻子拒绝而无法与她睡觉的丈夫 （ M 326a )。 从火地岛 
直到亚马逊，他们的这种无能都是与连续不断的白昼主宰的原初状态相 
联系的 (参见 M 4 i 2 a ， b 和奥纳人神话 ， 载 Bridges ， 第 433 页； Lothrop ， 第 
101 页; Gusinde , 第 1 卷，第 586 页）。 

最后， M 1 Q 4 与另一个已考察过的神话 ( M 149b ) 共有一个既共时又历时的 
骨架，它把未老先衰即短暂人生的题材与调解黑夜发 光体: 月亮、星辰和 
银河之存在的晦暗的题材连接起来。其名字可能标示秃顶的一个英雄 
(以上第128页）、另一个很快变秃顶的英雄成为太阳的端庄女儿和兀鹰的 
放臭气女儿之间或者年轻情妇和也放臭气的负子袋鼠之间的竞争的战利 
品。两人都通过水路旅行，由一个妖怪癩蛤蟆或水妖引导。与太阳女儿联 
姻使男人青春延长;与男人联姻使他的年轻妻子未老先衰。每一次，这结 
局都是放臭气的动物取胜所使然。太阳女儿被英雄拋弃后变成银河；与 
本身保持忠诚的男英雄相同等， M IQ 4 的女英雄转变成了黑夜的天体。 
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尽管没有一个神话会说得一清二楚，但我还是试图把它们叠加起来， 
直到它们相互重合，并从而以暗码 ( grille ) 的方式让共同的消息显现出来， 
而每个神话只包藏这消息的一个片段或一个方面。现在，我要浓缩但明 
白地表明这消息，如同我用作为以上讨论之出发点的所表达的那样。 
我要说，由于没有能力用双向河流的方法中和亲近婚姻和疏远婚姻之间 
的对立，阿马利瓦卡和沃奇因而首先借助石刻来决定月亮和太阳之间的 
合理距离(确保不发生乱 伦）; 此后，他们就能通过弄断女儿(她们倾向于过 
分疏远的交合)的腿，把她们固定于相对亲近的婚姻。 

同样，其他神话分离出的消息也相互加强。如果说月亮英雄拒绝与 
婶母乱伦(没有犯乱伦罪而惹起黑暗 ， M 13 ) 而答应娶一个过分疏远的公主 
为妻，那么，白昼便像黑夜那样成为无热的亮光 ( HJ ， 如同太阳的女儿们 
这些疏远的并被抛弃的公主用灰暗的微光照耀 ( M 149a )。 这英雄在完成了 
一个往返，回到了亲人中间之后，便允许太阳以白昼的热的发光体的形式 
出现 ( M ^)。 换言之，这白昼天体从此居留于恰当的距离，就像在独木舟 
中蒙受挨冻或受热之苦的太阳同伴 （ M i49a ) 不应处于过分近或过分远 

(^405 )。 

当我初次对 M I 49 a ( CC ， 第345页)感兴趣时，我就已指出，这神话与《生 
食和热食》特别着力考察的那些神话结成佯谬关系。作为盗癩蛤蟆巢者, 
英雄的角色反转了参照神话(％)的盗金刚鹦鹉巢者;因为，在实际上，这 
种两栖动物并不栖止于树梢。然而，我们知道，以盗鸟巢者作为英雄的博 
罗罗人神话和热依人神话乃关涉烹饪用火的起源，它们构成一个与把短 
暂人生的起源和栽培植物的起源联结起来的主要属于热依人的那些神话 
相平行的系列。以短暂人生的起源作为原因论功能的 M 149a 又横截了这两 
个神话组。它的发生与其中一个组相对称，结尾与另一个组相同。 

然而，现在应当作一点非同寻常的说明。刚才援引的神话全都涉及 
天和地的关系 :无论 关涉栽培植物，它们是星辰和凡人交合的结果;还是 



172 神话 学：餐 桌礼仪的起源 


分离曾经过分接近的太阳和地的烹饪用火（通过介入它们之 间）； 或者短 
暂人生，这无论何时何地都是分离的结果。难道不应得出这样的结 论:这 
些神话以两种方式构想太阳和地的关系，其一为采取垂直的和空间的结 
合的形式，烹饪的发现则通过在天和地之间插人众用火炉而终止了这结 
合; 其二为采取水平的和时间的结合的形式，而生和死之间、白昼和黑夜 
之间的规则交替的引入终止了这结合？ 

圭亚那的阿拉瓦克人用白昼天体与月亮的战斗来解释 日食; 他们努 
力地发出恐怖叫声来分离它们 （ ImThum ， 第364页）。同样，当月亮只有 

一部分可以看到时，或者月亮被蚀时，卡利纳人把这些现象归因于太阳向 
它挑战 （ Ahlbrinck ， 词条“ mmo ” § 4 ，7 ) 。在亚马逊，人们说 （ ; Ro - 

d r ig Ues : l ， 第211〜212页），太阳和月亮曾经订婚，但它们的婚姻看来不可 
能:太阳的激情火烧大地，月亮的眼泪水漫大地。因此，它们熬着过孤独的 
生活。太阳和月亮彼此过分接近，便产生腐烂的世界、烧焦的世界或两者 
偕与倶来;过分疏远时，它们便危及白昼和黑夜的规则交替，引起作为颠 
倒的世界的长夜或者导致混沌的长白昼。独木舟解决了这个两难 困境: 
这两个天体一同登船，但两个乘者被陚予互补的功能，一个在前面摇桨， 
一个在后面掌舵，迫使它们在船首和船尾间作抉择，并保持分离。 

不过，这样一来，难道我们不应 承认: 把月亮和太阳、黑夜和白昼联结 
起来的独木舟在较长旅行的时间里使他们保持合理距离的同时，还起着 
一 种作用，可比诸家庭火炉在家庭茅舍包围的空间中所起的作用吗？如 
果烹饪用火未起到太阳和大地的中介的作用（通过把它们联结起来），那 
么，这便是腐烂世界和长夜在 主宰; 如果它未保证它们分离(通过介人它 
们之间），那么，这便是大火造成的烧焦世界在主宰。神话的独木舟正是起 
着这样的作用 :从垂 直转移到水平，从距离转移到持续时间。 

当从巴西高原过渡到圭亚那一亚马逊地区时，发生了影响意识形态 
的上层结构的转换 :这里 集中于独木舟和捕鱼，那里集中于烹饪用火和栽 
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培植物。说到底，这转换最符合基础结构的各个不同特征，因为捕鱼或者 
农业都构成服从于周季周期性的最狭隘的技术活动。然而，周季周期性 
处于周日周期性(其周期更短）和人生周期性(其周期更长)之间的中点。 

我现在插叙一段，以便间接表明，我们刚才认识到的独木舟和家庭火 
炉在形式上同系。 M 1 Q 4 表现为一个关于秃顶和白发的神话。美洲印第安 
人那里罕见讨厌秃顶和白发，种族志文献也未见提供确证的例子。只是 
更令人瞩目的是，关于秃顶的神话在热带美洲和在北美洲西北地区的分 
布和两半球共同的其他题材的分布大致相同，两地提出的解说也相 同：头 
发浸在水中，或者处于有水的环境之中，这引起头发腐烂。在南美洲，乌依 
托托人讲述了一个 故事: 一个男人被一条蛇吞人腹中，接触了在那里的腐 
解尸体而变成秃顶 ( M ^^ Preussd ， 第219〜2 3 0页）。查科也有一个关于 
同样题材的乔罗蒂人神话 （ H 23 b ; No r d ens kidcU ， 第110页）。委内瑞拉 

的尤帕人说，冥界的诛儒由于用头接受人的排泄物而变成秃顶 
bert :7, 第864〜866页）。 

已见于西伯利亚的人被妖怪吞吃而变成秃顶的题材也存在于北美 
洲，从温哥华岛直到俄勒同州 （ Boas : 2,第688页； Frachtenberg : 1，第31 
页）。按照野兔皮提纳人的说法，捕鱼主人具有秃顶的头 ( Petitot : l ， 第231 
页）。我已指出过，尤帕人那里有着排泄物覆盖头而引起秃顶的 观念; 在奇 
努克人那里也看到这个观念 ( Jacobs : 2,第2篇，第326〜328 页； 亦见萨哈 
普廷人的版本，栽 JacobsJ ， 第186〜188 页； 内兹佩斯人。 “ Nez - perc 6，，， 栽 
Phinney ， 第106〜112页）。这些简短提示并未穷尽这个问题。在南美洲 
的卡希纳瓦人那里 ( Tastevin : 4 , 第21页）以及在北美洲的波尼人那里 ( G . 
A * Do rsey : l ， 第 I 4 页），完全或部分秃顶的人象征 雷鸣; 最后，奥吉布瓦人 
有一个神话(我们还会回到它上面来）说 ，一 个女人在太阳使她成为秃顶 
之后，变成有益的月亮 （ M 499 ; Jones ; l ， 第375〜376 页； 2,第2篇，第623〜 
653页）。但是，把这些提示汇总起来,我们也只是为了把它们与一个阿劳 
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干人起源神话的一个细节关联起来。现在，应当按照由勒曼•--尼切 （ 11，第 
28〜62页）提示并加以比较的各个版本来描述这个 神话： 

^阿劳干人 :秃顶 的起源 

在远古时候，一次大洪水毁灭了人类。按照某些版本的说法，这 
洪水是对放浪形骸的惩罚（参见％ 16 )。人人都把这洪水归罪于一条 
蛇妖，它是海洋的主人，按其叫声名为 / caicai /。 人们荷载着食物越过 
漫漫大水和无边黑暗，然后爬上一座有三个峰的山，它的主人是另一 
条蛇，它是第一条蛇的敌人。它也按叫声名为 / tenten / ; 它也许甚至 
借一个穷老头的形体显灵，以便警告人有危险威胁他们。爬不快的 
人溺水而死，他们变成了各种鱼。后来，它们使退潮时来捕鱼的女人 
受孕。这样，她们怀上了以鱼命名的各个民族的祖先。 

随着幸存者沿山坡往上爬，这山被占满了，或者，按照另一些版 
本的说法，山浮在水面上。过了很久， / caicai / 和 / tenten / 试图一争高 
低。最后，这山胜了，但是人却因而离太阳近了，以致他们不得不用堆 
放给养的碟子遮头。尽管有这些临时凑合而成的遮阳物，还是有许 
多人死了，很多人变成秃顶。这就是秃顶的起源。 

当 / caicai / 承认失败时，只存下一两对幸存者。人的牺牲使他们 
得到水退的结果。于是，他们重又居住在地上。 

我们切莫援用山的主人蛇的叫声/ tenten ， trentren , thegtheng / 和 M 1))4 
中负子袋鼠的叫声 / kenkenken / 或 M 326a 中的夜间活动动物的叫声 
/ tententen / 之间的相似性。然而，语言学家如果考察各种南美洲语言中含 
义为分离和结合的形式的各个拟声词:一方面为 / tenten /、/ tintin / ，另一方 
面在亚马逊神话中为 / wehweh / 所具有的价值，那么，无疑会取得一些有意 
义的成果;这里， / caicai / 和 / tenten / 经过了一个尤为令人瞩目的反转，因为 
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当把％ 24 作为关于秃顶起源的神话研究时，它也反转了同类型的亚马逊 
神话:它把这种作用归因于太阳的焦灼的炽热而不是水之引起腐烂。我 
来继续探讨这后一方面。按照 M ⑼和其他神话，秃顶产生于沿水平轴平 
移过程中浸入水中。按照从 24 ,秃顶产生于因沿垂直轴升高而引起的对 
太阳的趋近。在第一种情形里，如果主动的旅行者(他们起劲地游水)不是 
投身于液体的环境之中，而是在一个独木舟(它是一个木容器）中航行，那 
么，秃顶本来是可以避免的。在第二种情形里，被动的旅行者(山成为他们 
的吊车)看来可以避免秃顶，只要他们逃离水，用木碟子(即容器）自卫来对 
付太阳的趋近。实际上，古代阿劳 T 人不知道陶土，他们用木头制造餐桌 
碗碟。我们从传教士得到这神话的第一批版本，而他们也嘲笑它们语无 
伦次:易燃物做的碟子怎能抵御燃烧的天空呢？ （ Lehmarm - Mtsche : 11，第 
34 页， 注③; 第36 页， 注②; 第 41 页，注①) 相反，我们觉得，这个工艺上的 
细节与一个神话反转相一致，这反转賦予烹饪用的但用木头制的碟子以 
抵御太阳引起的秃顶的作用，而如果我的假说是准确的，那么，这作用一 
如亚马逊神话用暗示忽略法 ( pKt ^* ition ) 賦予木质独木舟的抵御水引起的 
秃顶的作用。因此，依凭这一主见，独木舟和家庭火炉的等当性便得到证 
实。它们都作为 中介， 分别作为水平轴上这里和那里之间的中介或者垂 
直轴上低和高之间的 中介。 

勒曼一尼切已依凭别的根据而假设，阿劳干神话和圭亚那地区的神 
话有相似性。如果能根据各处的类似信念来证明，如圭亚那印第安人所 
解说的，某些排列整齐的石头代表在长夜之中祈求太阳来归的祖先的化 
身 ( Frikel : 2)， 那么,这相似性就显得更为明白。然而，我不敢假定，在这些 
南美洲语言中像在我们的语言中一样，石头专门用来招引因下述事实变 
成秃顶的祖先(我们在类似情境 M 也这样说） :他们 不再“依靠这石块”…… 

对烹饪起源神话的研究引导我们设想产生于天地分 
离的腐烂世界和产生于天地结合的烧焦世界之间的对立。对于阿劳干人 
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神话来说，这两个世界相对于 / caicai / 和 / tenten / 的世界。迄此为止我们已 
讨论过的神话全都浸润了这个基本对立，而它们可以把这对立折射到许 
多色带上，每一个色带又都从中滤出一种意谓色调。一方面，我们如此便 
思考了过分疏远的交合或者谨慎的独身者、冒险的丈夫、流浪的女儿或者 
动物妻子、过分自信的访客和不贞的女主人，而他们全都例示了沟通在变 
得很危险或者不可能时的方方面面。 

另一方面，我们发现了过分亲近的结合、乱伦的双亲、纠缠的女人，也 
即一些例示过分迅速的沟通的模态。这些神话也通过把月亮喜欢的长阴 
茎的男人 ( M 256 ) 和太阳喜欢的无阴茎男人 ( M 255 ) 对立起来而发现了解剖 
学辩证法之途，这种辩证法与以前的各辩证法完全相同，而且我已在前两 
卷里列举了它的许多例子•.被钻孔的或被堵塞的、钻孔的或堵塞的 人物； 
在后一种情形里又有过分笨重的或者过分粗大的，以及扮演沟通者或者 
联系切断者的角色…… 

然而，这一切对立都成对地而又逻辑地结成等级体系。腐烂世界和烧 
焦世界属于宇宙范畴，它本身又有两大模态 ，一 个是天文学的，另一个是地 
理的，视在把天和地对立起来的垂直轴上还是在把近和远对立起来的水平 
轴上划分它的构元而定。然后，可以把这垂直轴的两极投射到人体这个缩 
小的尺度上，而人体的肢体和器官于是在高和低之间划分。也可以从性的 
或饮食的方面限定这些肢体和这些器官。在第二种情形里，两性的对立不 
起相干的作用，并让这个领域向其他对比开放 •.消 化管道的开孔区分为下部 
的和上部的，而它们又单独地或一起可以是打开的或关闭的。在第一种情 
形里，两性的对立需要专门的词汇工具来 表达: 在女人那里是关闭的或有齿 
的阴道，在其男性对偶那里是过短的或过长的阴茎。 

如果从人类的观点来看这些神话，那么，这第一个对立将成为文化和 
自然的对立，而这与宇宙的二等分中的地理极相重合。但是，这自然范畴 
又包含两个模态，一个是生物学的，其地位已很明显，另一个是工艺的， 
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而它与属于文化范畴的对立的一个项相重合。另一个社会学的项又产生 
了这样的对 立:在 群体内/在群体外，由之通过新的二分便过渡到内婚制、 
外婚制或战争;或者过渡到独身、乱伦或结盟，等等（图16)。 

因此，我从本书开始起就一直在探讨的那些对立全都分布在一个网 
络的节点上，而这网络的组织是可以辨识清楚的。如果继续分析这网络, 
则还可以纳人其他神话，向一些新的方向延伸，同时填补一些空白。一句 
话，所指出的各神话间的各个差异处于这样的水 平:它 们以每个神话反省这 
网络的独特方式，沿水平、垂直或对角线的方向先使一部分对立起作用，以 
便使某些成对的对立相重合，并以某种观点显现许多对立之间的同系关系。 

还应强调，为了图示的需要，我已把一个网络弄成平面的，并使之空 
泛化，而要完全地说明这网络，还需要其他一些层面。例如，天文学轴可以 
是空间的或时间的，而且在这两种形式之下，它仍可以叠加于地理轴之 
上，而这轴又包括两个方面:亲近或疏远距离的空间方面以及迅速或缓慢 
旅行的时间方面。从饮食的观点来看，被钻孔的人物可能采取两种 方式: 
无内脏,以致食物取正常路径穿越身体——从口到肛门——但太迅速（时 
间 轴）; 或者无身体(滚动的头、躯干女人，等等），以致食物在喉嘴水平上被 
排泄而其路径变得反常地短(空间轴）。被堵塞的人物本身看来又被剥夺 
了口（高)或肛门(低）。从性的观点看来，也存在类似的二分法，其具体分 
法视所考察的角色是男的（被陚予太长或太短的阴茎）还是女的（被赋予 
过分张开或过分关闭的阴户）而定，同时我们知道，这些人物还被赋予修 
辞意义。因此，这些神话在家庭火炉和独木舟之间建起的工艺对比也要 
并入其他各个可叠加的 对比： 高和低的对比、亲近和疏远的对比、空间和 
时间的对比、本来意义和比喻意义的对比。 

因此，可以说，从逻辑的观点看来，家庭火炉的转换回过来又被映射 
到一个垂直中介结构的水平轴上，结果，一根轴的天/地两极便与另一根 
轴的这里/那里两极相重合（图17)。然而，并不缺乏这样一些神话，它们 
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最直接地证明，在天上的旅行(“ 187 )构成因鲁莽而走得太远的旅行英雄的 
最大冒险。 

当用这种方式来表述时，这转换实际上成为自我同一，而我们所以知道 
要这样说明- - 些民族，是因为他们用“一船” (bateld) 而不是家庭或火炉来 
描述他们社会的基本构元。马来人 (Malais) 把短剑鞘的船形终端部分称为 
波纹刀刃的“房舍” (Rassers， 第35页）。这样，他们以象征方式表达了在西 
伯利亚得到充分应用的一种对应关 系:沿 海的楚克奇人 (Chukchee) 的社会 
单位是“一船”，这一船人各成员一起进行狩猎和捕鱼。印第安人也这样说 
到一个村 :它有 多少“一船”，每“一船”由若干联姻而成的家庭组成 (Bogoms: 
2,第5 44 ,629页）。人们在爱斯基摩人那里也观察到类似情形 (Bo as: l， 第 
601 页; Spencer， 第177 〜 192页及各 处）。 新几内亚的这些部落的情形同样 
是意味深长的，在那里，每个民族都专有一所大房舍和一条大船，其成员 
独占地在房舍中过夜，白昼则聚集在大船上。这房舍本身也往往呈船形， 
并且两者都有一个不变的名字，它传给为了取代旧房子而建造起来的新 
房子和当旧船必须改造时而继之而来的新船。在某些三角洲地区，只有 
-个语词兼而标示“氏族”和“ 船”: 为了晓得一个陌生人属于哪个氏族，实 
际上人们问他“哪条船是他的”。因此，船构成了最典型的社会单位，这角 
色在别处由群体成员聚居的共同房舍充任 ( Wirz ， 第146页及各 处）。 

最后，南美洲印第安人在乘船时总留意用葫芦或棕榈佛焰苞携带保 
持炽热的余烬。难道这不是把独木舟再变成了家庭火炉，而这火炉无疑 
是活动的，但其相对安全性与旅行的风险和不确定性相对立，从而提供了 
房舍的近似等当物吗？ 

然而，事实上，火炉和独木舟属于一个比图17所示更为复杂的 体系. 
这图仅仅例示了论证的一个步骤。为了从一根轴过渡到另一根轴，仅仅 
把一个垂直结构应用于在其他一切方面都同系的一个水平结构之上，是 
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不够的•，这必须完成从整体到部分的拓扑 ( topobgique ) 转换。两个极由一 
个中介项相连而成的每一个体系成为它自己的中介项;或者，喜欢的话， 
它也可以成为对于一个高阶次体系的中介项，尽管一个复杂结构乃按缩 
减的尺度转移旧体系的整个形象。 

这初始情境实际上究竟怎样呢？在开始时，关于烹饪起源的神话设 
想了一根由太阳和地占据两极的垂直轴。烹饪用火的发现使一个中间项 
出现在这两极之 间:烹 饪用火存在时调和天与地的对立;它不存在时任这 
两个极项面对合取或析取的抉择，而合取导致烧焦的世界，即白昼的最高 
表现，析取导致腐烂的世界，即黑夜的最高表现。 

然而，白昼天体太阳和黑夜天体月亮在同一条船中的存在（坐在船的 
两端，因此让中间位置空着，留给第三个人物，他不负有掌舵或划桨的责 
任，故而理论上保持空着手，能够监视余烬）本身就把作为天和地之经调 
和的合取的白昼——等间于接近的地理范畴——和也采取经调和的形式 
的、但作为天和地之析取的、等同于疏远范畴的黑夜关联起来。 因此，被独 
木舟弄得隔开一定距离的， 是合取 的析取本身。 如果白昼和黑夜、合取和 
析取靠得太近，那么，就会目睹太阳和月亮乱伦、蚀和周日周期性瓦解，而 
这些现象乃在地理层面上相应于亲近和疏远间对立的丧失。反之，如果 
白昼和黑夜、合取和析取离得太远，那么，结果便或者是永不止息的或者 
说绝对的白昼，或者是永不止息的或者说绝对的黑夜，同时在这两种情形 
里还连带发生光亮和晦暗相分离，或者它们不再互为中介，这种中介的作 
用者为黑夜期间的月亮或星辰的亮光、白昼期间的云的阴影或虹霓的阴 
暗。视神话釆取黑夜的还是白昼的、历时的还是共时的观点而定。最后在 
地理的层面上，可以查明，不再是接近和远离两范畴间的对立消失，而是 
它们间的中介消失。 

因此，当从烹饪起源神话过渡到黑夜和白昼的交替或互为中介之起 
源的神话时，我们便已从考察一个阶次1的总体过渡到了考察一个阶次2 
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的总体。现在，我们面临的不是两个项之间的简单对立，而是另一种更为 
复杂的对立，它牵涉到了用以表达第一个对立的两种模式。我已介绍过 
的那些新神话并不满足丁把两个项对立起来。它们把这些项可能依之相 
互对立的不同方式对立起来。因此，它们把对立的形式对立起来，这样，便 
例示了从判断 ( jugement ) 的逻辑到真正命题 ( proposition ) 逻辑的过渡。 

对于这种增加了的复杂性，倘若不求助于利用一个附加的向度，就仍 
然无法解释清楚。无疑，关于烹饪起源的神话可以按时间展开，但对于内 
部的范围来说，它们仅仅构成关于空间的概念，而关于白昼和黑夜起源的 
神话同时构成关于空间和时间的概念。由于这个事实，所以，空间概念被 
置于一个多向度的连续区中展开，也就是说，这空间因被弄得与时间不可 
分离而从绝对的变成相对的。它不再用高和低的静态对立而用由社会坐 
标而不是宇宙坐标决定的亲近和疏远的动态对立来界定。 

可见，时间范畴在神话思维中乃作为为了揭示其他已在空间中给出 
的关系之间的关系所必需的中介而出现的。我们已经知道，传奇小说样 
式源于减小各种不同间距的连续序列性。然而，传奇小说样式也产生于 
间隔的项的逻辑本性之复杂性的进步。这进步需要•个时间的向度，后 
者作为历史的持续时间双重地与共时空间对立，同时又使得它能够克服 
其二律悖反 ( antinomie )。 当从这个形式观点来考察时，神话思维所设置 
的两难困境不免让人想起音乐所遇到的两难困境。在这两种情形里，都 
要求缩减各有意义项之间的间距，以便使这些项保持各不相同，而人们预 
先已使它们彼此相距较远。这种接近和远离的辩证法是神话和音乐所共 
有的，它使两者面临同样的 抉择: 对于神话来说，通过保持忠于小的间隔 
而成为小说体的(或者对于音乐来说保持浪漫主 义）； 或者，通过回复到大 
间隔的常规而保持为神话体的(或者认为，它成为结构的），而这大间隔还 
被弄成是表面上的，尤其因为把它们隔开的距离并非业已属于体系的本 
质，而是产生于人的技巧•.人通过系统地批判小间隔而给出大间隔。 
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在我们经历了传奇小说体神话中的冒险之后，如果我们能够从从 15 
中又发现一些无可争辩地依从于结构分析的形式，那么，难道不可以作这 
样的 推论: 在这个神话中，阿马利瓦卡决心砍断女儿的腿，就像序列音乐 
在为了利用大音程而需要折断旋律的翅膀的手段时的所作所为吗？ 

我们现在回到独木舟。在独木舟那里，这些神话发现了因缺乏中间 
项而被其两极的合取或析取所取消的一个对立的两种极端形式之间的一 
个平均解的矢量。乘独木舟的旅行者全都凭经验知晓工艺的命令，而这 
些命令使这器具绝妙地适合于在形式层面上扮演这角色。乘独木舟进行 
一定时间的旅行，至少需要两个乘者履行互补的 功能： 一个推进这船，另 
一个操纵它。后者必须坐在后面，而为了平衡这船，前者必须占据前位。 
在旅行过程中，两者都不可走动，更不可以换位，也不可以突然使船运动， 
这会倾覆它。因此，这两个船员在任何时候都不可以相互靠得 太近; 但是， 
他们被结合在同一个事业中，因而也不能离得 太远。 独木舟所量度的空 
间和非常严格的航行规则协同使他们保持适 当距离 ，因而既成为集体，但 
又是分离的 ，一 如太阳和月亮为了不让过分的白昼或过分的黑夜烧焦或 
腐蚀大地而必须做的那样。 

事情还不止于此。在旅行中闭合的独木舟履行了对这些神话赋予旅 
行的语义功能的一种拓扑转换。我们几乎可以说，独木舟使旅行在一个 
特优的空间中内在化，而旅行使独木舟在一个不确定的持续时间里外在 
化。因此，它们能够兼而作为空间的和时间的两种运作者，以便确保对亲 
近和疏远作调解，而这两者的对立在这些神话中以三重形式 出现: 乱伦和 
不可能的婚姻、守家的性格和冒险的嗜好、连续的或绝对的白昼和黑夜。 

因此，乘独木舟旅行的组织允许一起实施两种运作。一种是逻辑型 
运作，它总和在各个不同阶段上预先设置的各个对立，给出一个总体的结 
果即一个系统，后者由各个相互对立的项构成一个新的对立。另一种是 
语义型运作，它平行地总和空间的域(垂直的和水平的）、时间的域(旅行和 
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历法）、社会学的域(独身和结婚、内婚制和外婚制、结盟和战争）以及解剖 
学的域(切断和爆炸、张开和闭合、生理缺陷），它也给出一个总体的结果， 
而太阳一月亮这个对偶概括了这结果的种种性质。不过，这里提出了一 
个问题，而如果想要弄明白，为什么会发牛.惊人的语义变动，这些变动根 
据时代、地域和部落而影响到这两个天体的概念和功能 ( L .- S . :18)，那么， 
就必须解决这个问题。 

我已说过，独木舟是个运作者。那么，它的性质究竟怎样呢？独木舟 
把太阳和月亮编为乘者后，强加给它们不动的间距。独木舟移动这标准， 
用它量度独木舟依次行过其各点的一段路程的长度。不连续空间的一个 
区段在连续空间上的这种位移使得能够对在旅行过程中接近距离和远离 
距离所取的各个反比例值的无限级数 ( s 6 rie ) 求和。在岀发时，独木舟贴近 
渡口，以致接近的距离实际上仍 为零； 另一方面，冒险经历中种种预料不 
到的危险实际上使远离的距离成为无限大。但是，旅行开始了 ，一 天又一 
天，接近拉远了而远离在趋近。待到独木舟抵达目的地，这两个项的初始 
值便反转过来。返程则沿另一个方向实施同一些运作，而独木舟的固定 
标准排除了这些运作就零值或无限值取得极端结果，只允许取得平均 
结果。 

如果认为这些极端结果分别相应于我所称的烧焦世界和腐烂世界, 
如果同意以上所述而承认，独木舟履行了对接近和远离的合取 ( U ) 和析取 
(//) 所取的全部值求和，那么可以 写下: 独木舟是空间运作者，使烧焦世界 
(天和地的合取，其平衡点为白昼)和腐烂世界(天和地的析取，其平衡点为 
黑夜)在时间轴上 相容： 

r 接近//远离〕 

2： 


C 天 U 地;] 


远离//接近 


[天//地:] 
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但在实际上，系统的逻辑结构还要复杂，因为以相互交替来保持烧焦 
世界和腐烂世界平衡的太阳和月亮本身也在语义轴上作为运作者实施求 
和，这求和以形式观点看来类似于独木舟在逻辑轴上实施的求和。我们 
现在来更仔细地考察一下这一点。 

从空间轴上看，太阳例示了导致干旱、不育和大火也即烧焦世界的天 
和地之合取。但在时间轴上，太阳引起了表现在两性析取之中的贞洁和 
禁欲 :这些 神话说，连续的光亮排除了情爱关系。相对称地，月亮视其在还 
是不在而扫描了一个语义场，天和地的析取占据了这场的一半，这里过分 
的长夜导致敌意、食人和腐蚀，但两性的合取占据另一半，因为这黑夜应 
当很长，足以容许进行作为生育源泉的性交。因此，每个天体都以其自己 
的方式表达了一种关系在被在一根语义轴上反转为其反面之前所能在另 
一根轴上取的各个逐次值的 总和： 

-天 U 地(空间轴)- 

太阳= 2 

男//女(时间轴） 

-天//地(空间轴)- 

月亮 = S 

男 u 女(时间轴） 

如果约定用交 ( intersection ) 的符号 f | 来表达平衡点，而在这个点上， 
合取和析取两种关系 r 尽管存在其反面，但不再是不相容的，并提供了某 
种共同的东西，那么，太阳和月亮的旅行就表现为由独木舟对这两个天体 
实施的一种运作,它以神话的宇宙作为结果。实际上，这种宇宙在于每个 
天体都按其自己方式加以整合的全部空间和时间关系的总和： 
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沃 U 地(空间)- 


i // 地(空间)， 


2： 

( Un //> 


-1 

△// ◦(时间） 


△ UO (时间 )_ 



换句话说，独木舟的神话对它所断定存在的合取和析取实施了交的 
运作，同时又使它们保持分离。这个逻辑运作对合取和析取取平均值，为 
此，把两者保持在同一个语义域中。反过来，太阳和月亮（我们知道，它们 
也是运作者，在另一个运作中扮演项的角色)对合取和析取的变值的级数 
求总和，而又不撇除极端的值，但让它们参照不同的语义域。因此，这一切 
相反对的运作彼此抵消。即使不退到很远处，一个从近处仔细看来让人 
觉得惊人地丰富而又复杂的神话场从远处看来也显得空洞 无物： 只要太 
阳和月亮的对立保持其性质，这对立就能指谓任何东西。神话思维在出 
发点上形成了 一个封闭体系；因此，它只有通过牺牲其冗余度 ( redon - 
dance )® 才能达致深化。它不停地想象来发现新的对立，但这些对立迫使 
它认识到已被它用来表达其他对立的各个项的等当性。随着内容愈趋丰 
富和复杂，形式构造 （ construction ) 的严格性愈趋减弱，或者更确切地说， 
它只是变成图解式的构造而继续存在。在太阳和月亮的情形里，包含了 
许多神话的内容的渐进性混淆使这两个天体可以互换，并指出，在起源 
上，太阳就是月亮，月亮也就是太阳。因此，这种混淆只能用不同的模态来 
补偿，而太阳和月亮正是按这些模态来抽象地表达它们自己或其他意谓。 
从此以后，蒙受了一种共同的不稳定性的这两个天体仅仅 靠它们特有的 
不稳定方式 而保持不同。无疑，每一者都能指谓任何东西，但指谓太阳要 


④取信息论学者给予这词的意义，它标示消息的由代码结构所预先决定的诸方面，而 
这些方面因而避免了被发送者自由选取。 
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有一个条件:完全成 为一者 ，或者完全 成为另一者: 慈善的父亲或者食人 
妖。月亮只在下述条件下才保持与太阳的相关而又对立的原始关 系：就 
月亮而言，它或者是一 者兼另一者， 即立法的和欺诈的造 物主； 或者 两者 
都不是 ，即贞洁的和不育的姑娘、两性人、无能的或放荡的男人。 



第四篇 

被塑造的小姑娘 

他继续说，好吧，原谅我，但事实是，这多么可怕，多么可怕，多么 
可怕！ 

——可怕什么呢？我问他。 

—这就是我们在对待女人和跟女人的关系上面跌进了堕落的 
深渊。 

列 • 托尔斯泰 ( L . Tolstoi ) :《克莱采奏鸣曲 》 (La Senate a Kreutz - 
er )， 七星社 ( PlSade ) 版， § [ II ，第 1073 页 
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I 当一个女人是姑娘的时候 

……女人的义务中间，排在最前面的之一是 纯洁; 这是天性强加的一种特 
殊的、不可或缺的义务。世界上再没有什么比不正经的女人更让人讨厌 
的了，丈夫也讨厌她，那是天经地义的。 

j . - j . 卢梭: 《爱弥儿》，第五篇 


事实上，从本书开始以来，我只讨论了一个神话。我逐次引入了一些 
神话，那全都是为了更好地理解我所由出发的那个 神话： 图库纳人神话 
m 354 ，它讲述猎人蒙马纳基的婚姻不幸。 

把一个神话分解成若干序列,但它们在情节上始终不分离，更确切地 
说，这些序列每一个都纳人聚合的总体，而它们在这些总体中取得意义。 
这样做，我们最后就能找出一个神话的各个基本特征，而这神话于是成为 
许多其他神话的代表。这些特征共有四个。第一，这神话比较了若干动物 
妻子和一个人妻，并把她们对立起来。第二，第一个动物妻子是本来意义 
的蛙的化身，而单纯为人的最后一个妻子例示了取比喻意义的蛙。第三， 
这比喻的蛙扮演纠缠女人的 角色: 她拒绝让她所厌恶的丈夫获得自由，而 
丈夫希望摆 脱她; 反过来，丈夫不想摆脱的本来意义的蛙被讨厌儿媳妇的 
食谱的婆婆拆离丈夫(但在比喻意义上）。第四，我已用乘独木舟旅行的序 

列(它把两个姻兄弟与相反的特征联结起来-个是能动的，另一个是 

无能的)表明，这神话属于一个关于从周期性角度考察的太阳和月亮的广 
大神话组。 

然而，我们知道，北美洲还有一个神话组，这些神话可以用同样特征 
来定义，并且，它们使这些特征显得更为明白，因为事实上太阳和月亮在 
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那里占据着第一线的地位。这不同于 M 3 S 4 ，而在这个神话里，我们只能推 
知伪装成人的天体的存在。这两组神话之间的比较只是较为令人信服而 
已。实际上，我们所以能选择源于两半球的一些神话加以对比，是因为它 
们同等地重视太阳和月亮，赋予它们相近的角色。然而，这样一来，面对这 
种比较从何着手，即究竟用独立的发明还是用传播来解释各个相似点这 
个传统的抉择，我们倒犹豫不决了。根本不用证明，神话题材有许多是关 
于穿越新世界的旅行的，因而不需要堆砌例子。我并不以此为己任，我的 
任务在于证明，不相似的或者乍一看来相似点仅属偶然的神话却可能呈 
现一种同样的结构，并依从于同一组转换。因此，对于我们来说，问题并不 
在于为共同特征编目分类，而在于表明，我们根本不想加以对比的一些神 
话尽管存在种种差异，甚至正是由于这些差异，却按同样的原则进行，并 
由一组运作引起。 

我先来扼述一个插段，它出现在许多神话之中，我已对它作过详尽分 
析。太阳和月亮两兄弟围绕人妻和动物妻子（正是蛙）各自的优劣争吵。 
两人未能取得一致意见，遂各自按自己的看法择妻。蛙引起了婆家的厌 
恶，而这不是因为像 M 354 中那样她吃的东西，而是因为她的吃相。实际 
上，两个姻姊妹 一一 就这个关系而言等同于 M 354 的两个姻兄弟一一性格 
相 反:一 个积极而善自珍重，另一个懒惰而懈怠。蛙因蒙受羞辱而恼怒，遂 
跳到姻兄弟月亮的背上,拒绝放过他。她因此变成了一个纠缠女人。尽管 
事件的顺序不同，语义功能的排列也不同，但仍可看岀曾被我用来描述图 
库纳人神话的骨架的所有特征。 

在几千公里的距离上发现的这些隐秘的类似性提出了一个难以解决的 
问题，更何况这些北美洲神话本身构成一个所谓“星辰丈夫”的庞大神话总 
体内部的一个区域异体，它已由理查德 ( Rei C h ar d )(2)* S 汤普森作过详细 
研究。汤普森的工作最新，他考察了散布于整个北美洲的86个版本，除了 
在爱斯基摩人那里和在西南部的各部落那里的那些版本之外。如果以不怎 
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么严格的方式来界定这些题材，那么，这里还可做出进一步的发现。 

星辰丈夫的神话呈现碎锦式故事的状貌。这故事的完整形式包含许 
多插段，但罕见它们同时出现。因此，完整的神话保持虚幻的状态，要想根 
据它的已得到证实的版本中的某一个来对它做出恰当的说明，几乎是不 
可能的。为了使读者能形成一个观念，我现在扼述理查德(2,第297〜302 
页） 融合诸本而编成的一个故事，他把源自右边和左边，但主要是北美洲 
大草原的各构元按照适当顺序组织起来。 

一个或两个印第安少女向往嫁一个星辰为夫。天体满足了她的愿 
望，女英雄登上了天，在那里受到丈夫和姻亲的款待。然而，他们不许她挖 
掘长在园子里的一种可食用植物的根。 

由于好奇和闲得发慌，她违反了这个禁忌。这植物的根原来掩盖天 
穹上的一个洞。这洞一打开，这女人便看到了下面大地上的一切和她的 
村子。目睹此景，她生起了不治的思乡症。于是，她耐心地置备植物纤维 
或皮条 ® ，她把它们一根一根接起来。当她认为这绳已足够长时，便带着 
婴孩沿绳子下去。 

星辰丈夫发现妻子失踪。他在洞的上面弯身向下 看去: 这逃亡者悬在 
空中，因为这绳子太短了。她松手跌死，或者被丈夫扔掷的石块打死。这孤 
婴开始吃还在尸身乳房里胀动的奶汁。他迅速长大，然后要求必需品。 

有时这神话终止于这女人的死，或者更早。 一 些有两个女人的版本 
使她们待在树上无法下来。我在后面再讨论这些版本。在大草原里，这故 
事被与另一个故事相连接，而某些神话以后者为开头，并给它一个专门的 
标题 :“祖 母和孙子”。 

这孤儿或另一个英雄一开头就被置于这情境。他到一个孤老太婆的 


①英语词 sinew (腱），所有版本都用它，它在这里表示从野牛和鹿的脊背上覆盖的纤维 
组织中切割下来的细皮革，用来作为缝合线 (W. Matthews， 第125页）。 
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园子里偷东西吃。这老妪发现了他，收养了他。这两个人物以捉摸不定的 
关系连接起来，或者这男孩长大后，这女人勾引他(参见 M 241 — M 244 ), 或者 
她详细吿诉他两人所面临的危险，但不知道这究竟是为了让他提防这些 
危险，还是引诱他挺身出去胃险。这年轻男人成为杀妖者，对付那些敌人， 
他曾把祖母托付给他们。有时，他杀死她。 

这故事可能重又在这里终止，或者继续下去，采取“星辰的儿子”这个习 
见的标题。然而，按照这些版本，这英雄有时是星辰的儿子，有时是月亮或 
者太阳的儿子，或者，他自己变成这两个天体之一。在他履行了地上角色， 
作为创造的组织者、妖怪的征服者或受害者之后，他登上了天，变成天体。 

我们目前限于仅仅探讨这个北美洲循环的幵头一幕，而就此而言，它 
在一个凡人的星辰妻子循环中找到其南美洲对等物。在后一个循环中， 
有时也可看到天体性别反转，并伴以地上女英雄的一分为二 ( M „。）， 而这 
恢复了某些北方版本的骨架。我已在《生食和熟食》(％ 7 —从 3 ， H 5, M 106 , 

第220〜245页）中讨论过这些南美洲形式，并表明，它们一方面 
关涉栽培植物的起源，另一方面关涉短暂人生的起源。我们也已明白，关 
于栽培植物起源的热依人神话构成了一个系列，它与关于烹饪用火起源 
的热依人神话和博罗罗人神话相平行，此外，还有第三个关于猎物起源的 
神话系列，尤其包括热依人和图皮人神话，它占据介于另外两个系列之间 
的中间地位。因此，我们已从烹饪用火起源过渡到了肉的 起源; 从肉的起 
源过渡到了栽培植物的 起源; 最后，从农业的发现过渡到了短暂人生即周 
期性的生物学形式。 

然而，本书逐一考察了其他神话，并从另一层面上展开，由此重新采 
取了这种步法。我们已从鱼和捕鱼的起源过渡到了白昼和黑夜的规则交 
替的起源，后者是周期性的天文学形式，由乘独木舟的旅行象征，而我在 
第三篇结束时确定，独木舟是对家庭火炉的转换。我们考察的最初几个 
神话 2 )都是关于家庭火炉之起源的，它在高和低的垂直轴上 



第四篇被塑造的小姑娘 193 


扮演着独木舟在接近和远离的水平轴上所担负的那种中介者的角色。不 
过，在空间轴发生转动，从垂直的变成水平的同时，这轴也从空间的变成 
时间的。这样，我们又回到了人生周期性的问题，这是对昼夜和季节周期 
性的换位 （以 上第 139〜140，146〜148页）。 

因此,想援用神话想象据说具有的那种多逸闻的和随机的特征，以此 
来极力减低两个美洲故事之间的类似性，是错误的。因为，我已提出，如果 
地理上和历史上相隔很远的神话可能言说同一件事，那么，这应该是由于 
有一种共同的组织使它们成为一个属里面的各个相近的种所使然。我没 
有被必须逾越的鸿沟所吓倒，相反，倒从为以上所述所充分证实的一种逻 
辑的和语义的亲近性得到勇气。并且，对北美洲神话作更深入的分析，不 
仅可以就这些神话，而且可以用这种分析提供的对已讨论过的南美洲神 
话的那许多尚属未知的发源地的新启示来证实这种亲近性。 

汤普森所考察过的“星辰丈夫”神话的86个版本中，有69个版本里出 
现两个女人，27个版本里其中一个女人很快被消灭，10个版本从一开始就 
只有一个女人。从太阳和月亮两兄弟就女人品行进行论争开始的那个异 
本被归入第一类，因为每个兄弟都按其主见进行选择 ：因此 有两个妻子相 
竞争。据汤普森(第118页），这个异本总是只存在于大草原。已经知道它 
有9个版本，它们源自格罗斯一文特人 ( Gms - ventre )、 希达察人、克劳人和 
阿拉帕霍人。 

格罗斯一文特人或阿齐纳人 ( Atsina ) 和阿拉帕霍人的分离并不太久, 
大约可上溯到几个世纪之前。他们与切延内人一起把阿尔衮琴语系的领 
土向南大大扩展，这个语系在北部的代表是黑足人、克里人和奥吉布瓦 
人，它无间断地占据从落基山脉北部直到大西洋沿岸的区域。在这个包 
含若干原始语 (langue parente ) 的集合体中，尽管其主要分布区域更靠南 
面和东面，苏人 ( siouan ) 各部落却朝两个方面突 进:一 个方面沿北向，与阿 
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西本尼人在一起，另一个方面朝西向，与克劳人在一起，他们的领土把西 
部阿尔衮琴人的领土一分为二。 

这幅图景因下述事实而更加复杂 :克劳 人和希达察人在相当晚近的 
时代相分离，以便他们的传统能由此保存下来，但沿不同的方向发展。像 
大草原上的大部分部落一样，克劳人也采取一种几乎完全以猎野牛为基 
础的生活方式，尤其在引人马 之后。 另一方面，在跟邻近的曼丹人和阿里 
卡拉人这两个像更南面的波尼人那样的所谓“村居”部落接触过程中，希 
达察人变成定居的 部落; 除了狩猎之外，他们还从事田野劳动。不过，我们 
还一点不知道，这些转变究竟以哪种方式进行。 

考古学证明，曼丹人、阿里卡拉人和波尼人早在17或18世纪引入马 
之前很久的时候就作为定居农夫生 活着; 希达察人的一部分或许也是这 
样，因为这个部落不像是齐一的。在阿尔衮琴人中间，切延内人提供了农 
业民族的一个范例。他们定居在大湖地区已有三四个世纪。在他们于 
1700年和1770年之间深人大草原腹地定居的同时，生活方式也发生根本 
改变 ( Jablow ， 第1〜10页）。 

据认为，格罗斯一文特人在19世纪初还在过农业生活。但是，如果曼 

丹人属于苏人，在克劳人和希达察人来到苏必利尔湖之前就已定居于他 

们长达许多世纪的传统领土之上，并在那时就已形成一个群体，那么，他 

们在语言上更像东部苏人阿里卡拉人本身属于卡多 （ caddo ) 语系，而 

这个语系的主要分布区域位于向南很远的地方，在维奇塔人和真正的卡 

多人那里。因此，在脱离波尼人之后，阿里卡拉人看来构成一支向北突进 

的卡多人的前哨。他们与主要一支相分离，时在16世纪末或17世纪初 
( Deetz ， 第5页）。 


②我按习惯保留 siouati 这个名词，用于指苏人 （ Skmx ) 或达科他人构成其组成部分之 
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阿尔衮琴语系部落 
苏语系部落 
卡多语系部落 
其他群体 


科曼什人 


图18天体争论故事的分布区域和周边部落的位置 
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一切让人觉得，在落基山脉的山麓和东坡所构成的一个广大区域中， 
三个语系相互冲突和交叠。这个区域或许最早由犹他阿兹特克语系 
的部落居住，他们同科曼什人和基奥瓦人一起在阿拉帕霍人的南面生活， 
他们的主体占据分水岭西边的大盆地。来自北方的阿塔帕斯干人（阿帕 
切人和纳瓦霍人)的到达，把他们驱赶走。苏人的渗人似乎比较晚，其时定 
居加拿大的法兰西人把大湖地区给了盟友阿尔衮琴人，但他们压制其他 
部落，强迫后者离走。导致希达察人和克劳人分离的争吵发生在19世纪。 
1837年发生了天花流行，这场瘟疫使这些印第安人大大减损，并致使希达 
察人去靠近曼丹人。不过，仍然可以肯定，大草原中村居种群的存在至少 
可以上溯到7世纪或8世纪，也许更早，哪怕他们的原始居住地像人们所 
以为的那样在密西西比河东面也罢 （ Str 0 ng : 2， Wedel : l ，2)。 至于西部的 
阿尔衮琴人，阿拉帕霍人和切延内人尽管相邻，却有相当大的语言 差异; 
阿拉帕霍人和格罗斯一文特人为一方，黑足人为另一方，双方之间也有相 
当大的语言 差异; 不过，与最近的看法相反，这些差异没有超过人们所观 
察到的中部和东部阿尔衮琴人在语言上的 差异： “阿尔衮琴语系构成一个 
整体” ( Haas ， 第523页）。然而，这种内部的分化似乎始于遥远的过去。 
最后，在落基山脉的西面，库特奈语、萨利希语和萨哈普廷语的种群可能 
已经定居了数千年之久。 

各个相当古老的特点和其他新近被否弃的特点的这种暂时无法解释 
的混合告诫我们，不要援引尚属假说的前史去表明，我们感兴趣的异本是 
否由一个而不是另一个群体引人，或者，这异本是否就地产生。能够搞清 
楚这一点，天体争论就会有比 S . 汤普森的研究所表明的更为广大的分布 
区域。实际上，他们仅仅收集了星辰丈夫循环的一些相当完整的例子。可 
是，甚至从地理学的观点看来，也不应当过分看重落基山脉的屏障作用， 
尽管它在标定黑足人、格罗斯一文特人、克劳人和阿拉帕霍人各自领土边 
界的同时也标定了阿尔衮琴语系区域的西部边界。往北，地势起伏趋缓， 
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山坡之间可以有交通。因此，可以理解，阿尔衮琴人和库特奈人(他们是孤 
独的)或萨利希人一萨哈普廷人之间在重大神话题材上不存在断裂。再 
往南，那里的山势才真教人惊骇，因此只要把大草原部落的神话和绍绍纳 
人的神话加以比较，就足可相信它们全都发源于一个古老的逸闻。幸而， 
结构分析可以弥补历史重构的不确定性。它提供给我们更坚实的基础， 
去解释同一个神话图式在乍一看来无可比较的两半球文化中的重现。 

由以上考虑可知，在语言或文化卜.不同的各个种群是在极为不同的 
时期达到其所在的地方的，因此，为了研究他们的神话，没有一个理论的 
理由比另一个理由更有权威。如果说我从阿拉帕霍人来幵始进行这种探 
究，那么，这主要也是因为材料丰富的缘故。 

阿拉帕霍人 :天体 的妻子 (1) 

在地上，年轻的印第安女人梦想着天体，每个人都想嫁给他们。 
然而，太阳和月亮两兄弟却在比较下界女人各自的 优劣。 他们从高 
高的天上俯身远望人。月亮对太阳 说:“ 没有什么比这些女人更可爱 
的了；当她们向我望来，盯住我看时，她们芳容迷人。我真想娶一个为 
妻。”但太阳反 对说: “什么，这些讨厌东西？根本不是这样！她们面目 
可憎，布满皱纹，眼睛又小！这是一种令我讨厌的水生动物！”实际上, 
这些生活在水中的野兽眼睛很大，用湿素抵挡太阳的炽热，它们在看 
太阳时并没有挤眉弄眼。 

一 个晴朗的早晨，四个年轻的印第安女郎去到树林里劳动。其 
中一个走近了一裸死树（种名 Populus ) Q 月亮变成箭猪停在一根树 
枝上。这姑娘看上了刺；她爬上了树，但每当她想用同伴给她的棒打 
这箭猪时，这动物总轻松地躲开了。她只顾追猎 ，一 点也没有看到，这 
树在长大。其他人焦躁不安起来，叫她下来。她反对说:“噢，我的同 
伴们！这头野兽长着漂亮的白刺，我母亲很想得到它们，因为她需 
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要。”她继续爬树。一会儿，就看不见她了。 

这箭猪突然变成了一个美少年，自称是月亮。这少女希望嫁给 
他。她答应跟他走。他们来到了天上，这天体的双亲款待自己的新儿 
媳妇。“可是，我兄弟选取的女人在哪儿呢？”月亮问道。太阳窘迫地 
回答说 :“在 外面！ ”他的妻子是一只蛙，在门前跳来蹦去，跳一下，拉一 
次尿。月亮强压下嫌恶之心，叫它进到屋里，给两个妻子各一块兽肠, 
以便看看哪一个吃起来声音悦耳。人妻开始津津有味地咀嚼，而蛙 
想蒙骗过去，把一块木炭放在牙床间咬，发生爆裂声。它的口里流出 
了黑色涎水，月亮嘲笑它。这印第安女人一吃完兽肠，就去汲水了。 
这蛙还没有咀嚼完，也拿着罐跟在后面。它对姻兄弟 说:“ 她也是这样 
的，所以，我再也不离开你了。”它跳到了月亮的胸口上，在那里人们总 
是可以看到它带着罐，就像一个晦暗的阴影，连同边上一个更小的阴 
影。 （ Dorsey - Kroeber ， 第321 〜323页） 

我不打算研究“星辰丈夫”循环的总体，暂且撇开这神话的续篇。对另 
一个神话亦复如此，我只保留其第一 部分： 

阿拉帕霍人 :天体 的赛子 (2) 


从前有一个首领，与他的妻子和两个儿子一起生活在地上。那 
时还没有天体存在，黑暗笼罩着他们。这人决定离开这下界，和亲人 
一起到天上去。人类被抛弃后，再不知如何自我治理。 


两兄弟成了太阳和月亮。一天，他们讨论人妻和水生动物妻子 
各自的优劣。月亮称赞后者，太阳称赞前者，他说，因为她们的身体和 
我们的一祥。月亮起先假装同意他的看法。因为兄弟心存疑虑，所以 
太阳劝他改变选择。难道他没有说女人因为看他时挤眉弄眼所以很 
丑吗？因此，他要娶一个水生动物 为妻； 月亮答应娶一个女人。 
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两兄弟下到了地上。在西边 ，一 条河的附近有一个营地。月亮去 
到那里，太阳则往东去，那里有另一个菅地。月亮顺河道走去，一直到 
达有人居住的地方，他走进路边的灌木丛中坐下。两个女人出现了。 
她们的长发和美丽服装，让人销魂。看到了她们，月亮便变成了一头 
大箭猪，坐在一裸树的树干西边的树脚下。这些热情的女人追猎他， 
他开始往上爬。其中有一个女人跟踪他，不顾同伴的劝阻。这头箭猪 
又恢复了人形。这女人答应陪伴他到天上，嫁给他。 

这年轻男人的母亲很欣赏儿媳妇的美貌。一会儿，太阳来了，叫 
老妪去接待他的妻子。这是一只蛙，跳来蹦去，哇哇乱叫。月亮用批 
评的眼光审视他的姻姊妹：“它有两个大眼睛、一个大脸蛋、凹凸不平 
的皮肤、大肚皮和短腿。”接着，转过身来对母亲说 :“你 喜欢哪一个? 
给她们烧一个兽肚，看看谁咀嚼有声。”蛙朝口里放进一块木炭，但只 
是流黑色涎水，而那漂亮的竞争者大声地咀嚼。月亮哈哈大笑。最 
后，蛙对他 说:“ 我不再和你兄弟一起生活了，但老妪很喜欢我，不希望 
我离开。我也归附于你吧。”它跳上了月亮的胸口，待在了那里。 
( Dorsey-Kroeber ， 第 332 〜 333 页） 


在第三个版本 （ M ^ wEtorsey - Kroeber , 第 339页）中，月亮有两个妻 
子，一个是人,另一个是蛙。他组织了一次大声咀嚼比赛，评判一下，哪一 
个有副好牙齿，因此较年轻。人妻胜利了，但不久后就跑掉了。月亮重娶 
了他批评过的老雌蛙。由于这个缘故，人们看到他身上停着一只黑蛙。第 
四 个版本 ( H 27b; 上引书，第 340页）让追逐箭猪的女人与太阳结婚。他的 
兄弟指责他考虑 不周; 他不是说，女人注视他时很丑吗？实际上，月亮是出 
于妒忌。当妻子试图逃跑时，太阳杀死了她。 

% 26 比从 25 更好地复原了我正通过比较许多南美洲神话而一步一步 
予以展示的一种神话构形。在白昼和黑夜的恰当交替建起之前，人类在 
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沉沉黑暗的统制之下认识到了混乱以及规则之缺乏 （ M 4K> )。 必须有一个 
人登上天去，在那里变成月亮，以便使绝对黑夜让位于经过调和的黑夜 
( m 393 ， m 394 )。 白昼和黑夜之间的以及光亮和晦暗的绝对的或调和的模式 
之间的这种平衡在社会学层面上由两种类型婚姻即亲近的和疏远的之间 
的对立来表现 ( M 149 a ， M 354 ， H Q 6 ，吣 15 ，等等）。像在 M 354 中一样，这里人或 
动物妻子也例示了这两种类型婚姻。每次，蛙都是动物妻子的化身，她引 
起婆家讨厌，这里是因为她的吃相 ：黑色 汁水从她口中 流岀； 那里是因为 
她的食 物:黑色甲虫 ，而对它们的咀嚼让人可以预见到会产生同样结果。 
因此，我要再次扼述我所发现的图库纳人神话骨架和阿拉帕霍人神话骨 
架的共同性 质:对 一个人妻和一个或多个动物妻子的比较，动物妻子因饮 
食举止而 丢丑; 蛙妻被认同为纠缠女人（在阿拉帕霍人神话中是直接的， 
在图库纳人神话中为半身 的）； 最后，这三个题材与由太阳和月亮构成的 
一个天文学对偶相连接，而本书第三篇已能够确定这两个天体在图库纳 
人神话中隐含扮演的角色。因此，北美洲神话着力揭示一些项，而南美洲 
神话只表明其中某些昭然若揭的项。为了得出其他的项，我们必须诉诸 
耐心的演绎 工作; 它们的必然性看来仅仅是内在的。因此，在由推论断定 
某个神话体系的存在之后，我来证实它在事实上的客观存在。在借助北 
美洲的事例通过归纳的道路来重新发现它，这样，我到达了这项研究的实 
验阶段，而各个出发假说靠这个阶段予以证实。 

在所有这些神话中，都或明显或隐含地关涉宇宙学。这证明，咀嚼比 
赛尽管看起来滑稽，却也包含严肃的东西。在阿拉帕霍人和许多其他民 
族那里，我刚才提到其若干异本的那个神话，是确立大草原印第安人和邻 
近印第安人的最重要周年典礼的神话之一。 

这典礼通称为“太阳舞”，这名称无疑仿照达科他人的名字，后者意谓 
“把眼睛盯住太阳”。这典礼有一套规程，它因群体而异。然而，它呈现一 
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种混成的样子，这可以从种种模仿和假借得到解说。在和平时期，向四处 
发出邀请，外来客人对仪式留下深刻印象，长久记住。程序的数目、先后次 
序并不是到处相同，但就-般形式而言，可以把太阳舞描述如下。 

这是整个部落都参与的唯一的大草原印第安人典礼;对其他典礼，只 
有祭司团体、老年人阶层或团体成员感兴趣。在寒冷的季节，这些印第安 
人分散成一个个群体，它们在可以避寒的地方过冬。到了舂天，他们聚集 
起来去集体狩猎。在部落全体成员重聚的同时，丰盛继匮乏而来。无论从 
经济学的还是社会学的观点看来，夏季的开端给整个群体提供了作为一 
个整体生活的机会，也提供了用一个盛大宗教节日来庆祝这种重获的统 
一性的机会 ( Wissl er : 2, 第 v 页）。 19世纪下半期的一个观察家指出，太阳 

舞“要求部落的全体成员都出席，每个氏族也都得到表示，占据其应得的 
位 置，， ( Seger , 栽 Hilger :2, 第 151 页）。 

因此，这典礼原则上在夏季进行。但是，人们也已知一些在较晚时候 
进行庆祝的事例。与调节集体生活的大的季节节奏相联系的太阳舞也与 
个人生活的某些事件相关。部落的一个成员在逃脱厄运或康复的时机， 
他会想望来年庆祝这节日。他必须预先为此作长时间的准备，组织程序 
繁复的仪式，积储食物供客人食用，还要预备各种礼物，用来酬答祭司。这 
舞蹈的新“主人”还应从其前任那里获得其名分，并从祭司和其他有资格 
的显贵那里获得属于仪式各个不同阶段的权利。在这些商议的过程中, 
他庄严地把妻子交给他称之为典礼“祖父”的人，而他是这人的“孙子”，以 
便进行实际的或象征的交媾，这交媾夜间在野外月光下进行，其间这祖父 
把一块代表其种子的根从自己口中送入这女人的口中，然后这女人再把 
它吐人丈夫的口中。 

在持续多日的整个节日期间，祭司都要遵守斋戒，不吃食物和饮 
料 —— 大草原的克里人称这典礼为“无饮料舞蹈” （ Skinner : 6,第287 
页)——而且他们还要承受各种各样的苦难。例如，他们在背脊里插人木 
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钉;用悬在柱顶的长带子缚住这钉，苦行者们围住这柱子跳舞，雀跃，直到 
木钉连肉脱出 为止; 或者他们在身后插上重物，如带犁地用的有角的野牛 
头颅，以同样方式用带子缚住，产生同样的结果。 


祭司和主祭人先是聚集在隔离的帐篷里，以便秘密准备或更新礼拜 

仪式用品。然后，武士队去寻找为支起绿荫覆盖的木棚架所必需的树干。 

人们对准用作中央支柱的树干像对付敌人一样地攻击，砍伐。众人在这 

棚架下面举行仪式，唱歌和跳舞。至少在阿拉帕霍人和奥格拉拉 • 达科 

他人那里，似乎允许有一个放纵的时期，不然的话，就规定夜间可以这样 
( Dorsey : 5, 第 138 页； Spier :4, 第 475 页）。 


无疑，给予这一套极其复杂的典礼的总称夸大了太阳给予它们的灵 
感。不过，也不应当低估它。实际上，供奉太阳的祭礼带有模棱两可的特 
征。一方面，人们祈求这天体降赐恩泽，给予儿童长寿，使野牛繁多。另一 
方面，人们惹它，向它挑战。最后几个仪式之一是长时间狂跳乱舞，直到日 
暮，哪怕舞蹈者已精疲力竭。阿拉帕霍人称之为“反对太阳而进行的集 
合”，格罗斯一文特人称之为“反对太阳的舞蹈”。人们想望战胜这天体，因 
为它把往日热量全都散发出来，想以此阻止典礼的进行 （ Dorsey : 5,第 
151〜152页）。因此，这些印第安人认为，太阳是个双重的东 西:既 是人类 
生活所必不可少的，但又以炽热及其所预示的长时期干旱威胁人类生活。 
阿拉帕霍人的舞蹈以文身作为装饰，这种图案的题材之一是描绘身体“被 
天火毁灭” ( Dorsey : 5 , 第 m 页）。这个部落的一个传述者说，“在一次舞 
蹈期间，有很长的时间，天气变得很热，因此祭司只得中止典礼，离开帐篷。 
其他舞蹈者跟着他走了，因为离开他，他们无法继续跳下去” ( Kmeber :3, 
第 301 页）。不过，太阳不是唯一的因素。在中央柱子的开岔处，人们放置 
一个雷雨鸟 ( oiseau - tonnerre ) 巢。这种与雷雨，尤其是春季暴风雨的联系 

在中部阿尔衮琴人那里表现得更为明显。按照他们的说法，别处所谓“太 
阳的”舞蹈取代一种催促暴风雨早日来到的古老仪式 ( Skirm er ; 5, 第 506〜 
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508 页； 6,第287页）。在大草原，这舞蹈也是为了双重目的 ：打败 一个敌 
人，通常为太阳，以及强迫雷雨鸟降雨。这种舞蹈的创始人的神话之一追 
叙一场大饥饿，而一个印第安人及其妻子以仪式的知识和重获的生育力 
终止了它 （Dorsey:7, 第650〜651 页）。 

因此，大草原印第安人那里的太阳舞蹈和谢伦特印第安人为了使太 
阳准确调节其路线，从而终止干旱而庆祝的大斋戒典礼 (CC， 第376〜379 
页，第382〜385,第410页注⑰）之间有着非常深刻的相似性。在这两种 
情形里，我们都涉及全体成年人皆参与的部落重大典礼。祭司一连多日 
不得喝饮料和吃东西。仪式在一根代表天路的柱子附近进行。围绕这根 
柱子，大草原印第安人跳舞，吹口哨，模仿雷雨鸟的叫声。谢伦特人只在听 
到了带刺的黄蜂的“嗡叫”之后才竖起柱子 (NitiL :6,第96页）。两种情形 
里仪式都以分配圣水告终。在谢伦特人那里，这种水盛在不同的容器里， 
可能是纯净的或者腐 败的; 苦行者接受一种，拒绝另一种。阿拉帕霍人的 

“芳香水”是适口的，然而，它象征与圣洁的神秘仪式格格不人的经血 
(Dorsey:5, 第22,35,177〜178页）。 

我已在《生食和熟食》(第379页）中表明，谢伦特人的大斋戒仪式和博 
罗罗人与热依人盗鸟巢者神话事实上复现了同一个图式。 
神话的盗鸟巢者爬上 树梢; 他被囚在那里 ，一 直到烹饪用火的发现履行了 
分离的天地两极之间的中介的作用为止。相类似的，谢伦特人仪式的祭 
司爬上柱子的高处，直到他从太阳得到用来点燃熄灭火炉的火和降雨的 
承诺。这就是天和地之间适度沟通的两种模式，而太阳出于对人的敌意 
威胁要通过引发一场大火来使天和地会合。 

然而，人们在北美洲也观察到其女英雄“盗”箭猪的神话和太阳舞蹈仪 
式之间的等同关系。阿拉帕霍人的传述者表现出完全知道这两个体系的各 
个对应之处，并加以细致说明。这种舞蹈的主要仪式之一在于向月亮奉献 
一个人妻。棚架的中央柱子所代表的树和神话女英雄爬的树属于同种(种 
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名 Populus ) 0 在人们砍伐树干时留在树梢的叉枝里，人们放上一束树枝，再 
在这束树枝中插人一根掘土棍。据说，这工具就是月亮的人妻用来拔去堵 
塞苍穹的根的那种工具，她把它穿过口中，以便在那里把她的皮带绳的末端 
打结。人们看到这些皮带绕一根棒柄卷起来。被刺入背部的木刺悬吊在皮 
带上的苦行者代表下降过程中的女人。而且，如果说设置在棚架下的祭台 
形如一个小坑，那么，这是为了纪念这女英雄挖的洞 （ Do rS ey : 5, 第 27,112, 
114,177 页）。 黑足人 (Reichard:2, 第 279 页） 和希达察人 （ Bowers: 2, 第 292 

〜 2 S 3 页 ) 那里，太阳舞蹈和星辰丈夫神话之间也存在同样的联系。 

因此，应当特别注意多尔西在阿拉帕霍人那里探究太阳舞蹈时釆集 
到的这神话的一个版本。这个版本和从 26 相近，但比我迄此考察过的各 
个版本更带哲理的和学术的色彩。由于这个缘故，它无疑代表仪式创始 
者神话之一，并且以明确的方式道出了一些重要性遭人怀疑的题材，但若 
没有这个版本，那么，要发现这些题材，就会困难 得多： 

M 428 阿拉帕霉人 :天体 的妻子 (5) 

从前，天上曾有过一个广大的圆形营地，由一个男人、他的妻子和 
他们的两个儿子支配。这几个人头脑简单，但积极活跃又心地宽厚。 
他们的帐篷用亮光制成，看得见的太阳构成入口，鹰的羽毛充任立柱。 

这两个男孩不断来回走动，他们看到了各种各样的人和动物。 
他们不在时，父母亲留在帐蓬里专心思考子孙后代和各种事务。这 
是些定居的和爱好沉思的人。 

一天夜里，两兄弟在一起休息，谈起婚姻大事。他们达成共识，认 
为已到了娶妻的时候。第二天夜里，哥哥太阳恭敬地向父亲陈言。为 
了自己的利益，也为了减轻父母亲的负担，弟弟和他希望成婚。他们 
会常到家里来，父亲和母亲可以少为他们操心。 

父母亲考虑了一下，很严肃地答应他们，但又郑重劝导他们好自 
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为之，谨慎从事。这菅地位于鹰河这条水流的左岸，这河从西向东流。 
两兄弟各自出发之前，相互通报了各自的计划。月亮打算寻觅一个 
女人或者“复活的女人”做妻子；太阳想得到一个水栖动物妻子，他说， 
因为人面貌 丑陋： “当他们抬头盯住我看时，他们卑下地眨动眼睑。他 
们的容颜令人讨厌。两栖动物要可爱得多。当一只癞蛤蟆瞻望我时， 
不会像女人那样愁眉苦脸。它盯住我看时并不眯起 眼睛； 它的嘴很 
迷人，伸舌头的姿势平添了姿色。”月亮反对说，女人盯住他看时，样子 
总是可爱而又温存，她们很有教养，又尊重习俗。他们就此争吵了 
起来。 

哥哥顺水而下，弟弟溯流而上。他们在夜里出发。在庙里，看得 
见的月亮经过满月之后，就消失了。他们的旅行持续了六天。在头两 
天里，天空晦暗，充满云彩。接着的两天里，两兄弟看到了仪式性的休 
止。最后两天赶在新月之前。 

月亮沿着河流朝西一直来到一片广大的营地，那里嘈杂声、叫喊 
声沸沸扬扬。空气充满香气，场面壮观。到处是鸟，还有爬行动物（原 
文如此）和昆虫在歌唱。清澈的水倒映树木和天空。营地的居民在嬉 
戏，从事各种劳作。 

月亮看到两个少女沿河在捡拾死木，很欣赏这牧歌式的景致。 
他很快变成箭猪，设法引起其中一个少女注意。那少女对同伴说 :“你 
看到过更漂亮的箭猪吗？它的毛刺又长又白，美妙绝伦。我缺少它 
们！我母亲也正需要它们……” 

但是，箭猪引诱这姑娘朝一裸大树（种名的顶梢爬去。 
同伴催促她下来，但没有用。当箭猪恢复人形说话时，这女人向地上 
看去，已看不到另一个姑娘。为追求者的优雅俊美所诱惑，这少女答 
应随他到天上去，月亮急忙关闭天空的开口，以防她可能发现这通道。 

这女人瞻望这位于从北向南流的红河岸边的天上营地。她的婆 





206 神话 学：餐 桌礼仪的起源 


家的帐篷朝向溯流方向。月亮向年轻妻子盛赞了远在下面的地上景 
色之后，把她介绍给父母亲。他们为她的美貌所倾倒，送给她一件缀 
满箭猪毛刺的袍子。 

但是，月亮很惊奇，当哥哥从东方来到时，怎么没有看到他的妻 
子。太阳解释说，她因为怯懦而待在鹰河岸边。老妪出去找她。她看 
到一只癞蛤蟆在左蹦右跳，不禁疑惑起来，温文地对变成了女人的这 
个两栖动物说话，后者答应跟 她走。 她受小便失禁之累，因此，公公绐 
她取名“流水女人” ^ Water-woman (水女人）， Liguid-woman (液体女 
人)]。然而，人们像对待另一个媳妇一样地款待她。 

太阳被弟媳妇女人的美貌迷住，目不转睛地盯住她看，以致忘掉 
了自己的妻子。月亮不停地批评后者，因为她丑陋，皮肤又起皱。他 
讨厌她，因此太阳重新考虑自己的选择。人类生活的组织可以上溯 
到这个 时期； 就像食物一样，用具也得到了名字和功能。男人和女人 
知道了需求和行为规范。 

这样，这两个女人从公婆那里得到了家庭必需品。至于丈夫，他 
们出去打猎，以便为火炉供给必需品。他们不在的时候，女人妻子赶 
紧照料家务。她很快成为一个完美的家庭主妇。相反，“流水女人”一 
直坐在床上，无所事事，用鼻子嗅墙，因胆怯而变得懦弱无能。她的公 
婆多方安慰她，鼓励她，但毫无用处。 

两个猎人带着肉回来了，父亲吩咐煮肉，给两个儿媳妇每人一碟 
肚子。人妻胃口大开，吃得津津有味，咀嚼之声悦耳动听。癞蛤蟆很 
狡猾，把一块木炭放入口中。但是，因为她没有牙齿，所以未能发出任 
何声音。在她艰苦地吞咽时，黑色汁水从口角流出来。月亮用支吾其 
词来掩饰她。 

老翁派儿子沿相反方向去狩猎。他们照例毫无异议地照办。这 
时，父亲担负起教儿媳妇农活的工作。婆婆制作了掘土棒，给她们解 
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说了使用方式。必须在植物的四周松土，首先在东南边，然后依次在 
西南边、西北边和东北边，最后，从西边把根挖出。人妻尽力帮婆婆工 
作。另一个迟钝的儿媳什么也没有做。 

当两兄弟打猎回来时，饭还在烧煮，老翁给每个女人一根掘土棒。 
他说 :“这 是你们每天要使用的工具。你们要用它支架帐篷，挖掘可食 
用的植物的根。”两个男人也注意地听着，因为被教的是他们的妻子。 

“快来!”人妻突然气喘吁吁地叫了起来。婆婆赶紧跑过来，看看 
她的身体，惊讶地发现她的两腿间有一个已完全成形的婴儿在动。 
这新生儿很美丽，全家人都狂喜不已，只有癞蛤蟆女人是例外，她在 
赌气不悦。她对轻蔑地看着她的姻兄弟叫道:“我深受你的愚蠢之累。 
你嘲笑我，毫不怜惜地批评我。很好！我黏附在你身上！这祥一来， 
今后人们会对你更好!”她跳到月亮的胸口上，停在那里。 

于是，老翁对小儿子说，他还没有教导好这两个女人，也没有给 
她们规定好行为规范。生孩子是天经地义的，但是 ，一 个女人不应该 
毫无前兆地就分娩。月亮的妻子是什么时候怀上这迷人的小孩的 
呢？人们计算日子，回忆旅途中发生的种种事变，以及诱拐的详细经 
过。月亮和太阳结伴，同时回来。因此，在这个时代，白昼的长度和黑 
夜的长度相等。另一方面，月亮正是在诱拐的那一天把女人带回来， 
而且他还有她的同伴的亲眼目睹为证。 

这老翁 说:这 一切毫无疑问，但我一点也不喜欢儿媳的这种分娩， 
它毫无文明可言。怀孕和分娩之间应当有十个月时间。这女人行经的 
最后一个月不算。然后算上无月经的八个月，接着是伴随流血的分娩 
的一个月。这样掰着手指计算之后，这女人知道，她不是由某个野兽突 
然授孕的。她将提前很长时间告诉母亲和丈夫。男人使经血凝结起 
来； 由于这个缘故，他们喜欢喝热血汤。在起源上，出生的婴儿先于流 
血，而从此之后，他则在历时十个月中一直跟随流血。每次出血都 
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从月亮的第一个四分之一持续到最后四分之一，也即与从月亮出发去找 

妻子一直到回来所过去的时间相同。 （ Dorsey :5, 第212〜221，178页） 

尽管已知这个神话的两个版本，但这种妇科学教程的详细内容，还远 
不清楚，并且，我也拿不准，转述是否正确。这神话后来讲述了，人妻带着 
婴孩逃跑，这女人死去，英雄度过童年和历经艰险，他死去又复生，他上了 
天，变成星座。我把这些插段暂时撇开。 

缩减到第一部分，这神话提出了一些值得注意的问题。首先给人留 
下深刻印象的是它的道德说教的色彩。两个天体的父亲是个圣人，他的 
妻子表现出了所有家庭美德，两个儿子不知道如何表明对于父母亲的充 
分的爱、尊敬和温存。这样，这神话列述了一个理想家庭的方方面面，就像 
在一个顽固而又保守的社会里，道德秩序的最吹毛求疵的卫护士所可能 
梦寐以求的那样。然而，我们现在是在红印第安人那里，而不是在法国或 
英国的19世纪的某个地方的中产阶级那里。不过，我们还是看到了关于 
道德的豪言壮语和关于生物学功能的原始率直描述的结合。在我们这 
里，世故人情的指导并不利用一个同时囊括宇宙学、技术、社会生活规范 
和生育能力的总体系。 

这个天上家庭的营地设立在两条河的左岸。从西向东流的河流属于 
下部世界,从北向南流的河流属于上部世界。这营地本身处于一个世界 
或者另一个世界，视所考察的轴而定。按照从 28 ,它处于上部世界，但我 
们还记得，按照从 26 ，这营地在起源上处于下部。 

在故事的开头，太阳和月亮过着漂泊无定的生活。他们从来不在营 
地，或者很少去 那里。 这神话把看得见的而又固定的太阳与流动的天体 
区分开来，因此可以推知，白昼和黑夜的规则交替还不存在，光亮和晦暗 
以混淆的方式存在。从 26 断定，在这个时代，无论什么时间都是黑夜。在 
两兄弟援用来支持婚姻的各个论据中间，固定而又规则的生活的论据压 
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倒别的论据。如我所说，太阳和月亮一旦安顿下来，就常在一起，不再各奔 
东西，并且，他们帮助自己的父亲。因此，这两兄弟最初两相面对时是疏远 
的，结婚使他们亲近起来。 

妻子的寻找开始于月亮处于最后一个四分之一的时候，结束于月亮 
进人第一个四分之一的时刻。实际上，在这个期间，月亮不在天空上，仿佛 
它向西远行去作最新一次睡眠。太阳向东行，如同它每夜所做的那样，夜 
间它从地球另-•面沿反方向完成其轨道 （ Mooney : 4, 第 971 页）。 无疑，这 

些不存在本身在持续时间上是不相等的。不过，我们已承认，这神话开始 
于白昼和黑夜的交替还不存在的时代。因此，太阳和月亮也可能彼此说 
来长时间地不存在，因为相应于第一个四分之一和最后一个四分之一之 
间的间隔时间的六天旅行实际上只用了四天（由于有两天是休息日），也 
即等同于从此之后女人不适持续的时间。 

现在来考察两兄弟的旅行。这就是乘独木舟朝反方向旅行，这有两 
种方式。两个主人公始终是太阳和月亮，但他们从陆地而不是水上旅行， 
然而,他们两个都沿一条河的路线行迸。这就是说，这种陆地旅行的概念 
不仅与这旅行可能采取的河流航行的概念相反，而且相矛盾。诚然，大草 
原的印第安人从来不从水上旅行。曼丹人、希达察人和阿里卡拉人特有 
的圆形柳条艇 ( Deing ， 第579页）主要用来渡河。我还要回到这一点上来 
(第284〜285及以后各页）。但是，除了阿拉帕霍人在其发祥地即北部地 
区可能像大湖地区的其他阿尔衮琴人一样也利用独木舟之外，这神话提 
出了一个决定性论据来排除水路旅行的方案 ：这两 兄弟不是沿相同方向 
行进。因此，若假定他们走水路 ，一 个溯流而上，另一个顺水而下，那么，他 
们不可能一起到达各自的目的地，因为溯流而上比顺水而下慢。然而，这 
神话详确说 明:月 亮和太阳同时到达;如本文所 说：“ 白昼和黑夜的持续时 
间几乎相同 ”( Dor S ey : 5, 第220页）。 

如果从这个角度把那些关于月亮和太阳乘独木舟旅行的南美洲神话 
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与这个阿拉帕霍人神话加以比较，那么，就可以得出 结论： 为了达到同样 
的结果，即白昼和黑夜的规则交替，两半球的印第安人以相反方式行事。 
一 些印第安人让这两个天体一起乘船，沿同一方向旅行，并迫使他们保持 
合理的距离，既不能相互远离，也不能彼此趋近。大草原的印第安人让他 
们沿不同方向在陆地上旅行，并且由于路程相等而导致交替。这两种表 
示模式不是不相容的，尽管一种模式以一个特优空间的不变形式映射月 
亮和太阳从东到西先后行过的两个相同路程的时间性质，即哪个是黑夜， 
哪个是白昼。相反，阿拉帕霍人把假定由太阳和月亮独一地在夜间沿反 
方向行过的路程放在一个扩展的空间中展开。在南美洲，历时的观点把 
两个持续时间中较长的一个放在一个收缩的空间中。在北美洲，共时的 
观点把较短的持续时间放置于一个扩张的空间之中。相对称地，独木舟 
的乘者在一个移动的小空间区段中保持 不动; 地上的旅行者在一个总的 
空间中移动，而这空间保持不动。 

这些对立也存在干社会学层面上。在南美洲的神话中，乘独木舟旅行 
使得亲近婚姻和疏远婚姻交替出现，除非不允许选择不过分疏远也不过分 
亲近的婚姻。但是，阿拉帕霍人神话的地上旅行者既不选择也不拒斥，因为 
一个带 回了一个人妻，另 一个带 回了一个动物妻子。他们把亲近和疏远结 
合起来。因此,在阿拉帕霍人看来，白昼和黑夜的规则交替并不像在南美洲 
那里那样产生于两极之间取的中间项，而是产生于两极的并列。令人瞩目 
的是，这种逻辑表述与一种很特别的蚀理论相匹配，而按照这个理论，当太 
阳和月亮消失时，它们互换各自在天空中的位置 ( Hilger : 2, 第91页）。 

在接近他希望从中找到一个妻子的村子时，月亮耳闻欢乐的嘈杂声、 
人和动物的歌声和叫声，不禁心花怒放。土著生活的这幅美妙图景表明， 
野蛮人也抱有“野性的善 ” (bon sauvage ) 的观念！名词 /thawwa thinintari - 

hisi / Br 复活的妻子”(表示人妻)提出了一个 问题; 它是否暗示这样的信 
念: 存在一个时代，那时人是不死的，每年春天周期性地返老还童 
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( Moo ney : 4, 第818 页； 亦见第785,806,959页），或者这样的 信念: 有些人 
是重新化身的祖先？为了支持这第二个假说，可以回想起，它主要关涉那 
些出生时就有牙齿的人或者牙齿比别人长得好的人 （ Hil ger : 2, 第5〜6 
页）。这个信念在北美洲有确凿的证据，因为一直到北部的阿塔帕斯干人 
那里都可看到它 ( Petitot : l ， 第276页）。然而，神话的结局强调，月亮的妻 
子有一副好牙齿，这使她又与由不死者组成的天上婆家有了一个附加的 
亲缘性。尽管“社会秩序与太阳舞蹈同时出现，印第安人在此之前生活在 
无秩序和无规划状态之下” ( HUger : 2, 第148页），但月亮的妻子还是来自 
一个社会，而它即使不是文明的,也无论如何已由和谐支配自然状态。并 
且，如在从 26 中太阳所说的，“人的身体与我们相似”。因此，人妻和动物 
妻子在肉体和道德上都不同。对于人妻来说，她负起妻子和母亲的天职， 
纯属预先注 定的; 同时，动物妻子把它撇在一边。还可看到，前者顺畅地达 
到文化的状态，而后者仍处于朦胧和混沌的状况。 

这个不可教育的女人是只蛙，这一点我们并不感到奇怪，因为上一卷 
已让我们看到无教养的少女的原型，她以痴迷蜂蜜 一一 隶属自然——的 
女人的面貌出现。并且，我们也不感到奇怪 ：当从 查科过渡到圭亚那时，我 
们目睹她转换成了蛙。因此，南美洲的由一个无教养的女人转换而成的 


蛙与北美洲的教养有素的女人相对立。但是，如我在《从蜂蜜到烟灰》（第 
285〜286页）中已经指出的那样，在这两种情形里，两个美洲共同的一个 
庞大神话体系有一个令人困惑的地方 :女人 的臣服怎么建立起了社会秩 
序。现在，我们来弄清楚其中的道理所在。人妻的公公不满足于给她家庭 
用具和教她养成好 习惯。 这老翁还对儿媳妇进行真正的生理塑造。在处 
于原始纯真状态下，这儿媳妇未遭受月事的不适，她的分娩也是发生得突 
然而意外。从自然到文化的过渡要求，女性的机体应成为有周期性的，因 
为社会秩序如同宇宙秩序也受一个无政府的政权影响，而在这个政权的 
统治之下，白昼和黑夜的规则交替、月相、女性的不适、怀孕期的固定长度 



212 神话 学:餐 桌礼仪的起源 


和季节的历程相互支持。 

因此，作为周期性的存在物，女人有危害宇宙秩序之虞。这些神话常 
常提到女人在社会上的不服从状况，其形式为“女人统治”。这形象地预示 
了另一种其严重程度更大以致大得无可估量的危险，即女人在生理上不 
服从所带来的危险。女人还必须服从规则。就像男人所希望和构想的社 
会秩序强加于女人的那些规则一样，教育传授给她们的规则（这以她们的 
奴从为代价)也给其他规则提供了保证和象征，而这些其他规则的生理学 
性质证明了把社会节奏和宇宙节奏统一起来的一致性。从这个意义上 
说，月亮的第一个四分之一和最后一个四分之一之间的四天时差所起的 
作用 ，-如 独木舟的乘者-太阳和月亮之间的空间差距所起的作用。 
前者决定了女性月经的持续时间，这个时间尺度历经月的长度，量度月的 
更替。阿拉帕霍人的一些老年传述者说，他们观察到月亮增盈和减亏的 
时期，但他们不像其他印第安人，没有感到需要给予各个月以名字 （ Hilg - 
第84页）。白昼和黑夜的接续也是无名的，它借重空间的尺度 ：沿一 
条路线长度行进的独木舟来量度。月亮变化和女性不适两者在理论上的 
吻合除了在神话中得到说明，也在一个传述者的话中得到印 证:“ 太阳舞 
的合适日期在新月过后因而在月经期之后的第七和第十天之间” ( Dorsey : 
5,第22页）。除了阿拉帕霍人，大草原的许多部落都在太阳舞中纳人了一 
个仪式。在这个仪式的过程中，年轻女人向男人提出挑战，指责他们行为 
不轨。也是由于这种主见，在女性道德和旨在调节太阳行程的仪式之间 
出现了联系。 

女人不遵从严格周期性，会给世界秩序带来损害，其严重程度一如白 
昼和黑夜交替的中断或季节的紊乱所产生的危害。这种局面的产生，其 
情形一如神话和仪式建立各种不同类型历法周期性之间的等当关系。典 
礼用的帐篷除了中央主柱之外，还有十六根立柱，沿圆周排列，用以支持 
架构。两根涂黑色的立柱放置在刻在一个圆形平面上的四边形的东北角 




第四篇被塑造的小姑娘 213 


和西北角上，两根涂红色的立柱在东南角和西南角上。这四根立柱象征 
阿拉帕霍人诸神中的四个老人，他们是风的主人，分别是夏、冬、白昼和黑 
夜的化身 (Dor Sey: 5, 第 14,96,124 页）。因此，土著思维设想两种类型交 
替即“二至点的”和“二分点的”两者之间有着同系关系。唯一的这种配置 
确保了白昼和黑夜以及月和季的规则交替（图 19 )。 



黑夜 


思 

II 


白昼 


图19二至点轴和二分点轴 

在％ 25 — H 28 这组神话中，太阳和月亮属男性。穆尼 （ Mooney ) (4,第 
1006页)提到其他一些阿拉帕霍人传统，在其中月亮和太阳分别为兄弟和 
姊妹。值得注意，％ 28 在若干条隔开的路线上把兄弟天体转换成配偶天体 
( EV > r S ey : 5, 第228页）。太阳舞的仪式确证了天体的性别和亲缘关系的不 
稳定性 ( L .- S . :18)。因此，节宴的“祖父”或“授予者”和女人“孙女”的礼仪 
交媾可作三种解释。当这女人裸体仰卧时，她象征性地献身给在她上空 
照耀的月亮 ( Dor S ey : 5, 第 101 页）。 因此，这天体在此是男人。但是，这交 
媾本身发生在代表太阳的“祖父”和其时是月亮的女人之间（上引书，第 
177 页； Dorsey - Kroeber ， 第 2 页）。 最后，据说，通过从祖父之口传递到女 
人之口，然后传递到丈夫之口的根块这个比喻性媒介，真正的交媾把祖父 
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和其时作为月亮之人格化的孙女结合在 一起: 



月亮 

人 


1) 

A = 

( o = 

△) 


太阳 

月亮 

人 

2) 

△ - 

0(= 

△) 


太阳 

人 

月亮 

3) 

△(= 

0)= 



换句话说，在保留性别变化的条件下，月亮可以在构成体系之不变方面的 
这三个位置上变换。如果补充说，首先，太阳也可能成为男性月亮的姊妹， 
女性月亮也可能成为男性太阳的妻子，其次，这些神话有时称“太阳”为月 
亮的父亲 ( Do rsey : 5, 第178页），最后，在月亮儿子亡母后收留他的老妪自 
己是黑夜的主人，有时则被认同为月亮(上引书，第99页），那么，我们就会 
承认，这些神话和仪式并未绝对地赋予生物和事物以语义价值，而是每个项的 
意谓产生于它在转换着的各体系中所占据的地位，因为它们相应于一个神话 
议论 ( discours ) 在展开过程中实际做的那许多共时截取。 

无疑，月亮固有的歧义性 一一 按神话是女人的天体丈夫，按仪式是太 
阳的地上妻子，而且从劣行得到启示 （ Dor Sey : 5, 第124页)——可从其作 
为两性人的本性得到解释，而在第三篇末我已证实，这从形式观点看来是 
必要的。这些阿拉帕霍人神话也用具体的语汇说明这本性月亮起先 
是一个与姻姊妹蛙争吵的男人。这姊妹出于愤怒而倒向他，依附在他身 
上，从而给予他双重本 性:他 自己加上天体的阴影，后者无非是蛙及其叫 


③ 奥 马哈人 (Omaha) 把穿戴女人服饰、采取女人生活方式的男人称为“月亮狂热者’’ 
(Fletcher-I^ Flesche， 第 132 页）。 
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声,但象征月经。蛙本身呈现孕妇的外表 ( Dor Sey : 5, 第177页）。因此，由 
于蛙黏附这个事实，男性月亮获得了女性的形象。 
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n 箭猪的指导 

要始终对你们加于少女的关心予以辩护，但仍要始终施予关心给她们。 
闲散和倔强是她们的两个最危险的缺陷，应当同它们作斗争，至少当染上 
它们的时候。姑娘应当审慎而又 勤勉; 这还不够，她们还应当及早有这种 
自觉。如果说这是她们的一种不幸，那么，它与她们的性别分 不开; 她们摆 
脱不了它，只是为之蒙受较大的悲苦。 


j .- j . 卢悛: 《爱弥儿》，第五篇 


太阳和月亮的论争同时在三个方面展开。第一个是天文学和历法方 
面，关涉日、月和季的周期性。第二是社会学方面，它关涉寻找妻子的适当 
距离。太阳认定人妻太近，因为他的炽热使她们挤眉弄眼,但月亮认为她 
们距离恰到好处;反过来，月亮认定蛙妻离得太远，而太阳声称后者距离 
正好。第三个方面涉及姑娘的教育，这教育被认为是真正的心理和身体 
塑造;因为道德的指导是不够的，所以还必须细致改造她们的机体，以之 
能适应于履行各个周期性机能 :月经 、怀孕、分娩。这三个机能因下述事实 
而相互关联:经血在怀孕期间积蓄起来而形成胎儿的身体。这三个机能 
总起来又与宇宙的大节奏相联系 ：女人 的月经伴随着月亮的变化，怀孕持 
续固定数目太阳月 （ lunaison ); 白昼和黑夜的交替、月的秩序和季的回归属 
于同一个体系。女人接受这种道德和生理修整的才干各不相同，取决于 
她们的距离远近，因此，人人都要控制 自己。 退一步来思考，这些阿拉帕霍 

人神话如同一幅生动描绘创世奇异情景的图画，并配以关于无的来历 
(Histoire d ' O ) 的合理解说。 
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然而，迄今为止神话搜集者并未从这个视角研究这些神话。它们所 
属的北美洲星辰丈夫循环是理查德 (2) 和汤普森关注的研究对象。后者的 
研究更晚近也更完备，被合理地奉为同类研究的楷模。没有它，我的探究 
便会茫无头绪。因此，我无意贬低它。不过，它是以历史的方法为指导的， 
与我的方法大异其趣。所以，现在是一个机会，可以用一个例子来检验一 
下这两种方法，看看每一种方法各能对-个神话做些什么。 

像斯蒂思 • 汤普森的所有著作一'样，《星辰丈夫故事 》 （JTie Stor Hus ¬ 
band Tfl / e ) 也以芬兰学派的工作为楷模，力图证明它们的有效性 （第 95 
页）。我们知道，这个学派本着实证主义和经验的精神，致力于普査由口头 
传统流传下来的一个故事的全部已知样本。然而，它把这故事分割成一 
个个题材或插段，其中比较短的可以识别岀来并加以分离，这是因为它们 
以同一形式在许多版本中重现，或者相反是因为它们在一个版本中突然 
出现在已注意到的题材之中。可以计算这些题材的频度，由此配备用于 
绘制分布图的约定符号。可以通过比较数值及其在空间的分布来努力展 
示各个以相对古老性相区别的类型，确定它们的流播中心。因此，所能重 
建的正是故事的自然史，由此可以表明故事在什么时代以什么形式产生 
于什么地方，然后可以按各个异本的出现地点和次序对它们分类。 

这个方法适用于汇集事实，因此，人们完全可以接受它。因为,对纪录 
作研究在开始时并不要求能够进行分析，哪怕结构的分析。芬兰学派及 
其著名的美国代表在我们的研究中引入了对作完备普查的关注和要求、 
对细枝末节的注意和对地理标志精确性的要求，而凡此种种都曾使他们 
的工作取得极其宝贵的成果。这一切都不成问题。困难是随着对事实作 
界说而来的。 

历史方法从来不去探究民间传说的事实究竟何在。或者更确切地 
说，这种方法把观察者从主观理解出发而根据故事的表现内容认定的各 
个元素全当做事实看待。人们从来或者几乎从来不试图进行还原，以便 
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由此可以表明，在浅表层面上分离的两个或更多个题材结成转换关系，而 
科学事实的地位不属于各个题材或者它们中的某一些，而是属于产生它 
们的图式 ( sch ^ ne )， 尽管这图式本身始终处于潜在的状态。人们满足于 
一一列出各个项但并不把它们关联起来。 

但是，历史方法仅仅考察各元素的不存在、存在的地理分布，而在这 
种方法看来，它们始终没有意谓。然而，对于神话故事，可以谈论亲属关系 
规则这等东西。神话故事也好，亲属关系规则也好，都不仅仅是 存在; 它们 
还服务于某种东西，即在前一种情形里要解决社会逻辑的问题，在后一种 
情形里要解决社会学的问题。阿拉帕霍人神话和属于同一组的其他神话 
的对比就清楚地表明了这一点。 

汤普森（第135页）对星辰丈夫循环的所有已知异本作了比较研究。 
由此出发,他推知存在着一种原始模型 Urch ^ ype ) 或者说基本形式，它汇 
总了全部有极高统计频度的 题材: 两个少女(65% ) 、露天过夜(85% ) 、希望 
嫁星辰为夫(90%)。她们在睡觉时被带到天上(82%),携带者为娶她们为 
赛的星辰(87%):—个年轻男人和一个老翁，他们各自的年龄同各个星体 
的亮度和大小成比例(55%)。两个女人违反不许她们掮地的禁令(90%)， 
无意中钻破天穹(76%)。她们在孤立无援之下(52%)，沿着一根绳索的长 
度下行(88%),平安脱险回到村里(76%}。 

可以看到，在所普査到的86个版本中，只有15个散布于整个分布区 
域之中的版本重现这基本形式。对于这样的结果，用不着感到惊讶，因为 
体质人类学 （authropologie physique ) 家每当致力于用统计频度极高的性 
状的积累来表示法国人或美国人的类型时都会遇到类似情形。这样做得 
出了一个假象，它同实际的个人很少有相似之处，也一点不容许人假定, 
它精确地反映了祖先的体貌。平均值只表达它本身。重新组合这些事实 
的一种方式为，考察它们的客观相似性在过去已能取的和今天在各处所 
能取的每一种特定形式。 
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如果不受这个困难所累，跟着汤普森（第136页）也认为，“这原始模型 
应当无所不在或者存在于几乎所有实际分布区域，并且在各个特殊发展 
出现之前，情形就已如此”，那么，就可以分离出第二种故事类型，而从逻辑 
的和历史的观点看来，它是从第一种类型派生出来的。汤普森称这类型 
II 为“箭猪的记述 ”( r€daction pore - 卽 ic ) ，无疑，这样命名是为了提示，口头 
传统的研究可以合理地采用一种方法论，它可用书面传统的方法论相比 
拟。我们的阿拉帕霍人神话构成这种“箭猪的记述”的一部分。不过，除了 
源于这个部落的8个版本之外(我们只利用了 5个，其他几个则被双重地 
运用进去），还已知有12个版本，它们系在格罗斯一文特人、克里人、阿里 
卡拉人、希达察人、克劳人、切延内人和基奥瓦人那里釆集到。这总共20 
个版本的分布区域实际上从北纬55°—直绵延到35°。把频度极高的各个 
特征重新汇集起来，就可以构造出下述故 事:在 从事一项工作 (84%) 的一 
个少女(100%)追逐一头箭猪(95%)，后者在一棵离耸直至天上的树的顶 
梢处(95%)。这箭猪转变成月亮(45%)、太阳 （25%) 或者星辰 （15%) § 它 
们都化身为一个年轻男人（30%)。这少女嫁给他，给他生了一个儿子 
(95%)。 尽管 她被禁止拥地(80%),但她却违反这禁令 ，还 发现了天穹上 
有一个开孔(85%)。她独自（45%)或者在丈夫帮助下 (25%) 沿着 一根用 
皮条做的绳子往下降(85%)，但这绳子太短。丈夫投掷一块石头，击毙了 
这女人，留下了小孩(85%)。这 故事续 以星辰、月亮或太阳的儿子的爾险 
经历(90%)。 

这类型 n 代表一个分布区域，它比类型 I 或者说基本形式的分布区 
域更致密，但也更狭窄得多。最后，在类型 n 的区域的内部，更小得多的太 
阳和月亮争论区域给前面20个版本又组合进8个版本，它们源自格罗 
斯一文特人、希达察人、克劳人和阿拉帕霍人。 

汤普森未详加评论，而只是满足于就此指出（第138 页）： “这种材料上 
的增进用来引入箭猪的插段，而且还带来某种艺术价值，尽管天上世界里 
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进行的咀嚼比赛对故事情节并没有多大增补 (hardly helps the story ) ……这 
一切都可以成为一种增补，而许多版本也已把它的大要吸纳了进去，但却 
没有能明确界定其分布区域。” 


在上述8个版本中，源于克劳人和希达察人（他们形成一个种群已有 
几个世纪之久）的那些版本有一点不同。在它们那里，不是禁止这女人挖 
天上园子里的某种植物（或者除了这个禁止 之外） ，而是禁止她的年轻儿 
子捕猎一个特定鸟种草地鹨 ( meadow - lark ) 。一天，这男孩违反 规定; 他攻 
击一只辱骂他，说他只是一个奴隶的鸟，但未击中。这草地鹨情急之中供 
出，人起源于这猎人的母亲。这猎人于是亟望见到大地和 亲人； 正是他劝 
母亲逃跑。（风 29 —％ 3 。， 以下第 252〜254,273〜276 页）。 按照汤普森的 

说法（第138页），这个事件的作用无非是让儿子扮演一个角色，说明这女 
人逃遁的理由。 


尽管基本形式或类型 I 只存在于15个版本中，但汤普森断言，它必定 
曾经占据其全部实际分布区域。因此，类型 II 产生于类型 I 区域之内，只 
占据其一部分，太阳和月亮的争论在类型 n 的区域内部展开，最后，草地 
鹨的插段在上一区域内部展开，而这第四个分布区域更为狭窄。从历史 
的和地理的观点来看，这四种形式之间的关系造成若干同心圆（图 20): 草 
地鹨的插段在天体争论“之 中”; 这争论在箭猪记述“之 中”; 这记述或类型 
n 在基本形式或类型1“之中”，因为人们认为，类型 I 兼具年代最久和地 
域最广双重优先权。因此，每一种形式，无论久远程度如何，都占据一个分 
布区域，其广延与其出现的时期成正比。 

一旦从客观的分析中引出这个结论，我们就再无置喙的余地。我们 
把这些题材的插段 一一 找出来，确定它们所处的位置，给它们编目，再确 
定它们的时期。这样,我们然后就能够解读它们的意义。可是，它们现在 
没有这种意义，箭猪的记述谋得了一种手段，作为使女英雄一直升到天上 
的另一种手段。太阳和月亮的争论使得能够引人箭猪的插段，而这些神话 
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箭猪记述 


基本形式 




历史学派的关于天体赛子神话分布的理论图式 
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有时通过别的途径引入这插段。咀嚼比赛并没有丰富故事。解释草地鹨 
的插段的理由也是平淡无奇…… 

汤普森然后研究一个重要异本，也就是类型 m ，其传播区域从阿拉斯 
加的东北部直到新斯科舍，中间经过加拿大南部和大湖以北 地区。 这个 
“北方新月状地带”从西到东包括下述各个 种群: 卡斯卡人 ( Kaska)( 风 31 ) 、 
塔尔坦人 （ Tahhan) ( M 432 ) 、泽绍特人 （ Tsetsaut) 、卡里埃尔人 （ Carrier) 
( M 434 ) 、克里人 (M ^)、 阿西尼本人 ( H 36 )、 奥吉布瓦人 （ M 444 ) 、帕萨马科迪 
人 ( M 437 ) 和米克马克人(从 38 )。从语言观点看，前四种人属于阿塔帕斯干 
语族，其余种群皆属阿尔衮琴语族，只有阿西尼本人是例外，他们属于苏 
人，也包括在前一个语族之中（图21)。 

类型 DI 重复了基本形式，但少了最后那个插段。逃离天上世界的两 
个少女不是平安着地，而是被困在一棵树的顶梢，下不来。各种各样的动 
物从树下 路过; 她们呼吁它们帮助，直至许诺嫁给它们。它们一个接一个 
地拒绝这种请求，只有最后一个动物是例外。在所普査到的13个版本中， 
有 10 个版本里，这动物是狼獾，在其他三个版本里，则是加拿大貂即 pecan 
或者潜鸟。她们落到地面，站稳脚跟，就愚弄轻信的救助者。 

位于新月状地带东端的两个阿尔衮琴部落米克马克人和帕萨马科迪 
人略微改动了这故事。两个女人不是潜逃，而是得到天上人以搬运魔法 
相助，条件是她们应在下降期间闭上眼睛，要到听到黑头山雀的叫声和两 
只不同种的松鼠的叫声之后才可以睁开眼睛。这两个女人违反规定，遭 
到惩罚，被囚在一棵树的顶梢。汤普森从这个特殊发展（第140页)仅仅推 
论说，米克马克人和帕萨马科迪人占据着类型分布区域的外围。汤普森 
(第144页）在对其他三个局部异本（类型 IV 、 V 、 VI ) (我们暂时不讨论它 
们)作了一些简短说明之后，提出了他的结 论:基 本形式的时期至晚在18 
世纪，它也是最古老的。箭猪记述晚于1892年，类型 IE 的产生在1820— 
1830年这个时期。这些估计运用于北美洲神话时让人感到惊讶.因为我们 
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已经证明，北美洲神话乃以最为规则的方式转换源自南美洲的神话。由 
此可见，这两种神话必定受两半球共同的图式启发，它们年龄不是数以十 
计，而是数以千计。如果注意到一个相似之处，那么，这就更其令人信服 
了。这就是 ，一 方面两个女人囚在一棵树的高处，树脚下有多少提供帮助 
的动物通过，另一方面，博罗罗人和热依人神话 （ M ^ M 7 — M 12 ) 中的盗鸟 
巢者得到一头愿意助人的花豹的帮助而下得树来。这两个情境的相似不 
是偶然的，因为，盗鸟巢者神话以书面形式存在于北美洲的西北部，在那 
里，还可察知回复到星辰丈夫循环的一个转换的所有阶段。表明这一点， 
乃属于第四卷的任务。 

这里，我不打算预先讨论本探究的这个最后阶段，而仅仅证明，汤普 
森认为可据以重新建构星辰丈夫循环的历史演进过程的四个异本作为惰 
性的东西并没有区别，我们满足于认识它们在空间和时间上广延不相等。 
它们倒是结成使它们相互关联而又对立的动态关系。这些关系还决定了 
每个异本的示差特征，并且，它们能比统计频度更好地解释各个异本的分 
布。为了使这论证更加令人信服，我偏重探讨两个插段，而汤普森几乎没 
有赋予它们任何作用，因为他认为，它们属于迟晚而又局部的发展。它们 
就是类型 n 中的草地鹨插段和类型 in 中的山雀和松鼠插段。我们还记得, 
它们源自两个很贴近的 区域: 前者见诸克劳人和希达察人，他们属于西部苏 
人，后者属于帕萨马科迪人和米克马克人，他们属于东部阿尔衮琴人。 

克劳人和希达察人神话形式上禁止英雄射击草地鹨。不过，这禁忌 
有一个理由，而故事是后来在英雄违反它之后才说明这理由的。被攻击 
的鸟说话了，它向男孩揭示了他出身于地上。因此，狩猎的禁忌掩盖了声 
学的禁忌。这禁忌旨在阻止一个男性英雄听到一个猎物可能对他说的 
话。因为，一听闻到了，他就会想望重新从天上返回地上。 

在阿尔衮琴人神话中，山雀和松鼠的插段逐点反转了上一插段。两 
个女英雄取代一个男英雄。她们接受一项命令，它的目的据称是允许她 
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们重新回到地上，而不是阻碍她们那样做。这命令采取实际的形式 :不得 
睁开眼睛(如同克劳人、希达察人的英雄不得“看”草地鹨），但这形式恢复 
了另一种形式 :听{不是不听) 某些动物的叫声。最后，这叫声是信号，而不 
是 消息。 

无疑，某些征象提示，山雀（种名也可能是一种信鸟。福克斯 
人 ( Fox ) 和基卡普人 （ Kickapoo ) 在他们的神话中 （ Jon es : 3, 第 83 页； 4, 第 
99 页） 如同瓦巴纳基人 ( Wabanaki )( Speck :5, 第 371 页） 一 样都暗示了这 
一点。欧洲也有这种信念 :它的 叫声有着各种不同的预示。在爱沙尼亚语 
中，这鸟名为 / tige / 即“邪恶，这可能与列特人 （ Lett ) 关于这鸟是预报者的 
观念相关” ( Rolland ， 第 124〜125 页）。 切延内人和黑足人把这作用缩减 
为预报夏天，因为这鸟的叫声为 / mehnew / ； / mehaniv / 在切延内语里是说 
“夏天到了” ( Gnnnell : 2, 第 2 卷，第 110页 h 另一方面，奥吉布瓦人认为， 
如果山雀鸣叫时咽下最后一个 音节: Gi - ga-be ； gi - ga-be ； gi - ga - me ，那么，将 
要有 一 场暴风雨 ( Coleman ， 第 105〜106 页）。 

对这些把报信或者劝告的作用转给山雀的情形,应当加以分析，因为 
通常它被归诸草地鹨。 ® 可以从各个种族那里举出无数例子，这些种族从 
岸地萨利希人 ( Adamson , 第 225 页） 、奇努克人 ( Jacobs : 本文第 14,24, 
27,36 号； Saphr 山第 300页）、内兹佩斯人 ( Phirmey ， 第 205,222,227,251, 
381,401 页， 等等），西部萨哈普廷人 ( Jacobs : l ， 第 111,121,163 页） 、波莫 
人 ( Barrett : 2, 第 350〜351， 4 46〜447页），一直到曼丹人和希达察人 
( Beckwith : 1， 第 27 页； Bowers : l , 第 132,370〜373页）、切延内人 （ Grin - 
nell : l , 第308 页） 和波尼人 ( G . 人 Dorsey : 1， 第 20〜23 页）。 然而，草地 
鹨的叫声并不带有信号的 特征; 这是一种真正的语言•.奥格拉拉 • 达科他 


④并且，印第安人相反告诉汤普森说，草地鹨发出接近陆地的信号 ( Teit :4, 第 25页和 
注 ㉞ ，第104页）。按照土著提供的证据来看，易洛魁人相信，吃了山雀的肉的人会变成说谎 
者 ( Waugh ， 第 133页）。 
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人说，“印第安人能懂得草地鹨的许多说话” ( Beckwith :2, 第 381 页）。 克劳 
人和阿拉帕霍人更进一步。前者说，草地鹨说克劳语” ( Lowie :3, 第 57,69 
页），后者说 :“你 们知道，草地鹨说阿拉帕霍语”。与曼丹人不同，阿拉帕霍 
人认为，这种鸟说话很蹩脚，甚至是淫邪的，但是，他们仍用它的肉和蛋喂小 
孩，“以便他们迅速学会说话，懂事” （ Hilgen 2, 第 41,94 页； Kroeber : 3, 第 
317〜318 页）。 在蒙大拿的格罗斯一文特人那里，当一个小孩迟迟不会说 
话或不懂事时，“就用经火烧硬的草地鹨蛋喂他……对于一个唠唠叨叨的 
人，今天人们还说，他的妈妈一定给他吃过这种蛋” ( Flannery ， 第 143 页）。 
黑足人声称懂得草地鹨的叫声。 （ McClimock ， 第 482 页 ; Schaeffer •，第 43页) 
在落基山脉西部，雅纳人以及普吉特海峡的各部落也抱有这种信念。雅纳 
人说，草地鹨懂得外语，后一些部落让婴孩吃它们的蛋，以便他们日后口齿 
伶荆 ( Sapir :3, 第47 页； Haeberlin ~ Gunther ， 第21 页 ，注 @)。 

尽管罕见这些作用发生反转的情形，但还是应当对这两种鸟的语言 
能力作个比较。黑头山雀的语言才能在另一个领域中施展，就像已经看 
到切延内人和奥吉布瓦人賦予它们的那种气象学功能所提示的那样，这 
一点也由纳瓦霍人和梅诺米尼人加以确认，他们把山雀归人冬鸟之列。 
(Franciscan Fathers ， 第 159 〜 160 页； M} 7 9 ，以下第 291 页） 草地鸦是候鸟 
( Audubon ， 第 1 卷，第 379〜387页 ； McClintock ， 上 引书； Grinnell : 2 ， 第 2 
卷 ，第 109页），而山雀则不同，通常是定居的。但是，山雀的舌头有线齿。 
据绍绍纳人说，齿有六个。他们说，每个月掉下一个齿，六个月后又重新长 
出来。因此，只要抓一只山雀，就可以知道冬天或夏天已经过了几个月了。 
由于这个缘故，不应当捕杀这种鸟 ( Culin , 第 11〜18 页）。 这个信念广为 
流传，就是在曼丹人和希达察人那里也可看到，他们根据山雀的舌头来计 
算一年的月份;他们甚至提供了一张辅助图（图22)。 

在《生食和熟食》中，我已叙述和讨论过听/不听这个两难困境，当时涉 
及的是关于人生寿命长短的南美洲神话。因此，现在在北美洲又见到 
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这个两难困境，而这里涉及的是象征周期性的鸟。 
这是耐人寻味的。 

这种鸟 （Parus atricapiUus ) 构成一个三元组 

的组成部分，它还包括的另两个项依出现次序为: 
红松鼠和条纹松鼠。两者都属于啮齿动物，但属 
于不同的属。美洲红松鼠即不要同黑 


™ 头山雀的俗名相混）是树栖啮齿 动物: 

图22山雀的舌头 

丁 amiasciums hudsonicus 0 条纹松鼠即 chipmunk 

是陆栖哦齿动物 ： Tamias Wrzafws 。因此，黑头山雀、红松鼠、条纹松鼠这 


个动物系列重现了下降的逐次 阶段: 


天空鸟 


动物 f 树栖 

地面 i 1陆栖 


这些神话(1^ 37 ^1^ 38 ^)在这一点上表现得再明显不过。星辰在明白 
了它们的人妻因离开地面和家属而消沉之后，命令她们紧挨着睡觉。破 
晓时分，她们不应该急于张开眼睛，把头探出被窝。她们总是应当事先听 
到三种动物的鸣叫 ：首先 是黑头山雀，然后是红松鼠，最后是条纹松鼠。只 
有在这时候，她们才可以起身，环顾四周。 

两个妻子中的年幼者总是沉不住气，总想一听到山雀叫就起身。年 
长的妻子挽回了她。可是，当红松鼠鸣叫时，这阻止就毫无用处。那年幼 
者跳了起来，另一个也跟着这样做。这两个女人发觉，她们已回到地上，但 

处于一棵髙高的冷杉 铁杉 （Tswga 的顶梢，她们自己无法 

下来。“原因在于，在每次鸣叫时，即先是这鸟然后是每个松鼠鸣叫时，两 
个女人随着日头越升越高而越趋往下地降向地面，但是，由于她们未能 
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耐心等待，因而被抛弃” （Leland， 第146〜147 页； 参见 Prince ， 第63 页; 
Rand ,% 161,310页） 。 

然而，也是在这个方面，草地鹨同东部神话的动物三元组相对立。如 
果说这三元组的每个项都包含从天空到地面的下降的诸阶段之一，那么， 
克劳人和希达察人神话的这鸟独自就统包所有这些阶段。草地鹨 （ Mm - 

贴近地面窥测，疾行觅食。它只有在被追猎时才断断续续地 
栖止;不过，它睡在地上。“在一丛茂密长草的脚下，你可以发现它的巢。 
这是土中的一个空穴，这鸟在里面成圆形地排列着许多草、纤维根和其他 
植物;为了隐蔽起见，巢的周围用交织起来的树叶和草茎团团围住” (Au¬ 
dubon， 第 1 卷，第384页）。达科他人神话说到这种地上的巢呈“椭圆形， 
宛如一所小屋” (Beckwith:2, 第382页）。草地鹨作为鸟是天上的居民，但 
它的习性又使它熟悉地上的事物。因此，它懂得属于高空世界的东西和 
属于下部世界的东西之间的区别。无怪乎，它揭发定居在天上的女人儿 
子是骗子。但更重要的是，它的歧异性建起了同东部的阿尔衮琴人神话 
中的三个野兽的整齐序列的对比。 

现在我来对迄此为止经过的步骤再作一扼述。在天体妻子神话所占 
据的区域的两端，即一方面在克劳人和希达察人那里，另一方面在米克马 
克人和帕萨马科迪人那里，我们发现了两种多方对立的形式。在故事有 
头有尾的东北部阿尔衮琴人那里，升到天上的两个女英雄为了平安回到 
村子而必须看在下面的地面(尽管她被禁止这样做），听三个生活在多少远 
离地面的地方的动物的叫声。在克劳人和希达察人那里，唯一的女英雄死 
了，她的儿子不得看草地鹨(他被禁止捕猎它们），也不得听取对他们地上出 
身的披露(因此，这是到达地上的消息，而不是在另一组神话中由三个动物 
的叫声构成的到达地上的信号)。最后,阿尔衮琴人神话的动物三元组有着 
分析的功能:每个动物的叫声指示，这女英雄处于离地面的不同距离上。相 
反，草地鹨的功能是综 合的: 这鸟依其生活方式同时属于天上和 地上： 
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/ 

1.山雀（高） 

草地鹨（天，地） 

/ 

2•红松鼠（中） 

- 

/ 

3.条纹松鼠（低） 


作为工作假说，我认为这两种各由很少量版本代表的形式结成反对称 
的关系，这些版本源自两个空间上相隔遥远并在语言和文化上相区别的种 
群组—分别为大草原的苏人或林地和岸地阿尔衮琴人。它们彼此以理论 
方式相对一个中间区域悬垂。现在，我们应当考察这个中间区域(图23)。 



松鼠 

图23按照结构方法的 
天体赛子神话分布理论图式 


然而，在汤普森 
的基本形式 一一 我 
们还记得，它仅在 
“北方新月状地带” 
中得到经验证明，它 
在那里构成类型 in 
(本书第218〜222 
页)——和始于太阳 


和月亮争论的大草原本体之间也存在着这种类型关系。不仅属于基本形 
式的那些神话，而且属于其他形式的神话都开始于两个女人就她们希望 
以之为丈夫的星辰进行的讨论。所考察的这两颗星辰一个是暗淡的，另 
一个是明亮的，一个是小的，另一个是大的，或者一个是红的，另一个是蓝 
的、白的或黄的，视情形而定，但我不想深究其细节，尽管研究这一切变换， 
无疑会带来丰富成果。同样，两个女人中一个是聪明的，另一个是愚笨的。 
做岀合理选择的那个女人得到一个年轻男人——战士或首领——为丈 
夫。她的同伴则嫁给一个老翁或仆人。 

显然，这种初始情境复现了太阳和月亮的争论，同时又反转了它。这 
里，两个男性的和天上的人物争论着两个地上女人各自的优劣。那里，两 
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个地上女人争论着两个天上男人各自的优劣。每次都是一个交谈者理 
智，另一个不可理喻。后者无论是男的还是女的，都做出错误的选择 :皮肤 
起皱的、有时还是年迈的蛙妻子 （ M 4 27 a ) ，她小便失禁，因此在下部 漏水; 或 
者是眼睛昏花的老翁 ( M 4 37 , M 438 )， 他在上面漏水。因此，我们又面对两种 
结成对称关系而不是包含关系的类型。 

事情的确如此。我们由此还可以认识到欺诈选择的这两种极端形式 
之间的一些中间 形式： 


M 439 阿里卡拉人 :欺诈 的选择 


从前有个追求荣耀的战士。他独自去到荒野的角落里寻求超自 
然的帮助。一只鸟把他引导到一个地方 ，一 个红人出现在他面前。这 
就是太阳，他索要这求助者的舌头。后者毫不犹豫地割下舌头，就死 
去了。 

第二天夜里，月亮使这年轻战士复活，他也是一个人，充当了这 
战士的庇护者。月亮解释说，太阳明天要来，把这男孩带到住处去，以 
便让他从两批武器中选择一批。他应当选取旧的一批。 

他就这样作了选择。太阳很恼怒，因为这些破损不堪的武器给予 
其拥有者以灵活的舌头和荣耀。他多次试图杀死这男孩，或者让儿子 
去杀 ，但是，他 们失败了。“无舌人”变得年迈而又失明。太阳最后心平 
气和，把他叫到身边。 （ Dorsey :6, 第 61〜65 页； 参见曼丹人的版本，栽 

Will ： l ,2) 


因此，欺诈选择这个题材以三种形式 出现: 太阳和月亮作为男人，选 
择不一样的 妻子; 两个女人选择不一样的星辰作为丈夫 （并且 ，有时这两 
个天体是太阳和月亮，这使两种类型的对称臻于完善）；最后，一个男人被 
太阳要求在两个不一样的东西之间做出抉择，他从月亮处获知，他不应当 
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相信表面现象通过这个考虑，我们又回到姑娘的教育上来，而欺诈选 
择的两种极端形式使人想起了这种教育的两个方面。因为，一个教养有 
素的姑娘除了其他要求之外，还应当懂得不相信表面现象，也不根据表面 
现象妄下判断。在一种情形里，她被欺诈，在另一种情形里，她诱使男人被 
她欺诈。 


现在我继续研讨“箭猪的记述”。为了做出解释，我们应当先来探究 一 
下这种动物在北美洲神话中的地位。它意谓什么？或者更确切地说，神话 
思维试图用它来意谓什么？ 

美洲箭猪或鸾猪 （ Erethizon dorsatum )是一种迥异于欧洲食虫刺猬 

的啮齿类动物。身体上长满浓密 的毛; 它们在背、尾、颈和腹等部位变成 
坚硬的鬃毛和长度不一的刺。脚趾的配置使这种动物能够爬树，在树上 
栖息。事实上，它们主要以树皮、新生层和叶子 为食； 尽管它不冬眠，但 
在冬天它悬在中空的树干中，这树靠近它已取尽其所有可食部分而予以 
抛弃的那些树。据说，它从树梢开始攻击，然后延及树枝和树干 [Brehm: 
《哺乳动物》 （SdiMg 冰 ere), 第 2 卷，第 567〜568 页； Hall-Kelson, 第 780 

页]。 

这种动物的身体呈球状，又长满了剌，这形象有时令神话学家相信， 
它象征旭日及其光芒 (Curtin-Hewitt， 第655,812页）。然而，除了一个阿 


⑤这里我只是点一下欺诈选择这个題材，它在大草原的神话中占据相当重要的地位。 
在这些神话中，它呈现许多其他形相。在祖母和孙子的循环中,这祖母要求这小孩对自己的 
性别在女性和男性之间作抉择。 （M4 29a ,M4 30b ;Lowi e :3, 第53 页； Beckwith: 1,第122页）那 

时问题在于地上的而不是天上的、真诚的而不是欺诈的选择。这次选择是欺诈的，但也是地 
上的，是一个天上角色所必须做的。这选择在和其他一些神话中是两个女人要求天体 
的儿子做的。由此可见，这选择有时关涉自然性质,如天体的可感觉形相或者女人的美貌,葙 
时关涉文化 性质: 由男人或女人使用的新的或破损的东西，等等。整个这组转换值得作专 n 
的研究。 
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拉帕霍人版本和一个克劳人版本之外，所有关于两个天体争论的神话都 
把箭猪等同于月亮。我们将会看到，与一个天体而不与另一个天体联结， 
这相对于种族研究所能发现的更基本的性质来说是次级的，而且，这些更 
基本的性质与评注家提出的主观解释关系很小。 

箭猪的第一个语义功能产生于东部的阿尔衮琴人的某些神话，它们 
把这种动物与癩蛤蟆关联起来 ( M 377 )。 米克马克人说 ( Leland ， 第 108,289 
页），这两种动物曾是耍魔法的恶棍，造物主为了惩罚它们而让它们失去 
鼻子。从那时起，它们就是塌鼻子的容貌（图24)。这些印第安人还让箭 
猪成为冥界的巫士族，它们试图用火来毁灭人类英雄，但人类英雄有时反 
过来用这武器对付 敌人; 这样，箭猪就屈服了 （ M 44 。； Rand , 第6, 70〜71， 
320 K ; Speck :8, 第63页）。 

我已说过，箭猪在冬天隐藏起来。西北岸的钦西安人辩解说，人们向 
它们的洞穴中放烟，熏它们 ( Boas :2, 第 449 页）。 无疑，这些印第安人的居 
住地远离米克马克人，不过，我们很快就会发现，整个北美洲对于箭猪问 
题抱有共同的信念。另一方面，这种动物的确有着富有特征的面型，前额 
和鼻几乎成一直线，并且许多神话描述了蛙女人或癩蛤蟆女人的宽阔而 
又扁平的脸庞。尽管箭猪真正说来不是冬眠的，但这两种动物在寒季都 
隐蔽起来。米克马克人这样说到造 物主: “他像癩蛤模那样睡六个月” ( Le - 
laiid ， 第 134页）。因此,在阿尔衮琴人神话中，箭猪和癩蛤蟆构成一个女 
性的和周期性的对偶。在大草原的神话中，箭猪是呈男性形象的月亮的 
化身，而娃则黏附于这天体，由此使之呈周期性的和女性的形象（本 书第 
214 〜 215 页）。 这两处都以同一些项之间的略有不同的关系而把月亮、箭 
猪和各种两栖动物归并在一起。 

现在有了第二种形象，而上面的讨论已使之呈现了出来。从太平洋 
沿岸一直到大湖，已知有一组神话 ( M ^ 满足于反转它们），在它们里面，作 
为寒冷主人出现的箭猪事实上建起了周日或周季的周期性。关于周日的 
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图24箭猪 (Erethizon dorsatum ) 

(据布 雷姆: 《哺乳动物》第2卷第567页） 

周期性，可以援引一个易路魁人神话 （H4I;E . A . Smith ， 第86页），它让 
箭猪来仲裁白昼维护者条纹松鼠和黑夜维护者熊就光明和晦暗的交替进 

行的论争。更多的神话关涉周季的周期性、习性和生活方式 (参见 Teit ：7, 
第 226,245 页； 一般的讨论，载 Boas :2, 第 724 〜 727 页）。 例如，塔尔坦人、 
泽绍特人、舒斯瓦普人 ( Shuswap )、 钦西安人等等说 ( m 442 )， 熊和箭猪所以 
争吵，是因为一个会游泳，另一个不会。箭猪被困在一个岛上。它让水结 
冰，以便能足不涉水地从冰上通过。对于进行详细讨论来说，我们已拥有 
绰绰有余的异本。它们在这两种动物之间建起了一系列 对立： 

箭 猪：西 爬上树，靠近地面同山相等等 

啃咬它。冬眠， 结合 

海 狸：东 不爬上树，在水下冬同湖相等等 

砍倒它 眠 结合 
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大湖的许多部落把寒冷主人的题材和两个年轻女人从事的鲁莽狩猎 
的题材联系 起来; 这后一个题材又回到了“箭猪的 i 己 述”： 

M 443 梅诺米 尼人: 寒冷主人箭猪 

从前有两个善跑的姊妹。她们提出，要尽可能快地跑到一个村 
子，它位于西面正常要跑两天的远处。她们早上出发，在雪天里一直 
跑到中午。这时，她们发现了一头箭猪的踪迹，它把她们一直引导到 
一裸中空的树那儿，树横倒在雪道上。 

一个姊妹用一根棒去惹这只在树洞里的动物，想引它出来。她 
达到了这个目的，拔掉了它身上所有的刺，扔在雪地上。另一个女人 
指责她太残忍了。 - 

当她们重又赶路时，这箭猪爬上了一棵冷杉的顶梢，摇着它的小 
拨浪鼓唱歌，让大雪纷纷落下。两姊妹中比较讲理的那个回过头来， 
看到了它。她明白将会发生什么，坚持要求回村。另一个人一点也听 
不进去。因此，她们继续上路，但雪越下越大，阻滞了她们的前进。她 
们因筋疲力尽和寒冷而死，尽管她们离目的地已近在咫尺。从此以 
后，人们就敬重在洞穴中的箭猪。 （ Hoffman ， 第 210-211 ； Skinner 
Sat ter lee , % 426 〜 427 页) 

文纳巴哥人 ( Winnebago ) 认为，箭猪和北风之间存在特殊关系。 （ Ra ¬ 
dial ， 第 503 页）易洛魁人把预见冬季是否严酷的能力归诸箭猪氏族的成 
员;这些人在森林中迷路时，比其他人更善于辨别北方在何处 ( Curtin - He - 
witt ， 第657页）。因此，可以作为一种知识看待的是，“北方新月状地带” 

的各部落把箭猪和周季周期性联结起来，他们使箭猪成为冬季的主人或 
先兆。 
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但是，正是在这个北方新月状地带，关于天体妻子的神话缺少箭猪的 
插段。然而，我们刚才已看到，它在 M 443 中出现了，而在这个神话中，两姊 
妹不是天体的妻子，尽管她们在某种意义上说转换了天体妻 子：因 为她们 
水平地而不是垂直地移动，并且女英雄夺取了刺，而在别处刺的吸引决定 
了她自己被俘获。她扔掉了这些刺，而不是想保留它们。另一方面，这箭 
猪睡在一棵砍倒的树的里面，而不见栖息在一棵被竖起的树的 上面; 它阻 
滞了跑步而不是激励 攀升。 我已把箭猪和海狸对立 起来； 然而，关于天 
体妻子的神话的卡斯卡人版本 （1^ 31; 丁以 : 8, 第 457〜459页） 把女英雄 
变成了海狸，为此用了一个转换，我还要回到这转换上来（第 207页）。 

尤其是，北方新月状地带的某些版本（属于汤普森的类型 m ) 包含一 
个最后插段，而本著者尚未理所当然地注意它，但它却与大草原各部落 
神话中的狩猎箭猪的初始插段正相匹配。为了证明这一点，应当 研究一 
个 例子： 

M444 奥吉布瓦人 :天体 的妻子 

以前有一个男人，夫妻俩有两个女儿。两个女儿长大成人后，母 
亲打发她们去远方。她们出发了，但没有明确目的地，每天在林中空 
地夜宿。 

这里就星辰开展了讨论，两个少女转移到了天上，在天上，天体 
娶她们为妻。姊姊对年迈丈夫感到不满，于是在她的鼓励下，她们 
逃离了。在一个富有同情心的老妪的帮助下，她们向地面降落。但 
是，姊姊过早睁开眼睛，于是她们的悬篮的系绳断了，两个女人跌在 
一个猛禽巢里，在一裸树的顶梢。许多动物在树下经过，没有一个 
可怜她们。最后出现了屈狸她们许诺嫁给它。它帮 
助她们下树。姊姊派它到树上寻找她故意忘在那里的头发饰带，她 
们趁机逃跑。这屈狸又抓住了她们，让她们蒙受各种凌辱。妹妹成 
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功地杀了屈狸，又使备受虐待的姊姊复活。 

两个女英雄来到一个湖泊，一只潜鸟在湖中游泳上 
引书第2页 : Podiceps auritus ) 0 她们叫它名字，但它拒绝作答，因为 
它正模拟成为另一种人物 ：“珍 珠饰者”。为了让两个女人相信，它 
偷偷地取下耳垂上的珍珠，装作像唾出它们 似的； 因为超自然的人 
物（它篡夺其身份）具有把珍珠作为唾液分泌的本领。这两个女人 
热情地登上它的独木舟。这潜鸟让她们划桨，自己坐在中间。三个 
人逐次发现岸上一头熊、一头驯鹿和一头麋。每次这潜鸟都声称， 
这是它相熟的动物，但当它应这两个女人的要求叫它们时，那些动 
物就跑掉了。它解释说 ：“每 当我与女人在一起时，它们总是这样烦 
躁不安。”它狩猎这麋，杀了它，这两个女人陶醉于得到麋肉。在到 
达潜鸟的村子之前，还发生了许多别的趣事。 

在林子里，两个女人发现，与丈夫的炫耀相反，它的姊妹很丑， 
佩戴狗粪做的而不是珍珠做的耳饰。她们不顾禁令在黑夜外出，发 
现村子里的美女云集在真正的“珍珠饰者”周围。那骗子也在那里， 
但人人都耻笑它，撩拨它，蔑视它。 

这两个女人目睹此情此景，厌恶至极。她们回到“珍珠饰者”的 
房舍，在婚床上她们的位置上放上两根充满蚂蚁的圆木。当潜鸟拥 
抱它们时，蚂蚁狠狠蜇它。它起身出去寻找两个女人，发现她们与 
其哥哥“珍珠饰者”在睡觉。它把一块炽热石头扔逬哥哥张开的口 
中，把它杀死。 

当人们对潜鸟说，它的哥哥已死时，它假装悲痛欲绝，令人觉得 
好像被刺伤。可是，它只是破伤了充满血的驯鹿肠子，把它们挂在腰 
间。它为自己的罪行而自得，遂游泳逃遁。人们追猎它，叫巨大的蚂 
蟥去把水汲干。潜鸟用缚在脚上的锐利石头杀它们。水吞没了这些 
被杀伤的动物，淹没了所有的人。 （ Jones :2, 第2篇，第151〜167页） 
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这个神话引起我们作多方思考。我已证明，包含太阳和月亮争论的 
插段的各个版本反转了两个天体乘独木舟旅行这个题材，而后者表征了 
南美洲的那些同系神话。本版本未包含太阳和月亮的争论，它重构了乘 
独木舟旅行，让天体的妻子处于在别处由她们丈夫占据的位置一在前 
面和后面，因为她们划桨，而潜鸟坐在中间。这个交换还伴随着另一个交 
换: 独木舟在一些欺诈的动物面前溜过（当人们叫它们时，它们逃跑），这些 
动物待在岸上，而不是像北美洲神话里那样本身是独木舟的乘者，那些神 
话更直接地说明旅行的题材 ( M ^ —从。 9 )。其次，人们在其面前溜过的这 
些动物重现了在东部版本中在树脚下溜过的那些动物。 M 444 未忽视它们， 
但对其他动物更感 兴趣： 



1.麋： 2 .熊： 

3 .貂: 

M437a 

“从秋天起婚配” “从春天起婚配” 

“从上年春天起婚配” 

M437b 


“从春初起婚配” 

M438a 



M438b 

(未作详确 说明） 



( Prince ， 第65页； Leland ， 第 148〜149页； Rand , 第 162.311 %) 

这里是否正确地遵照每个动物种的发淫期，无关宏旨。每种动物都 
借口已婚而逃避两个女人的要求，并且随着每次尝试，婚期都往后拖。因 
此，如果说麋的婚姻(它最晚近)发生在秋天，那么，结果这两个女人就在这 
之后即冬初重返地面。所以，欺骗动物的插段取代了箭猪的插段，而被赋 
予箭猪这种动物的冬季预报者角色提示，这发生在同一时间。黑格 （ Ha - 
gar ) (第 103 页)居功至伟，他弄清楚了，在这些神话中，动物的开溜带有季 
节的特征;这也是一个机会，我们可以来回顾在一组南美洲神话 （ M ^， 
M 3 I 7 ， M 4Q2 —1^。 4 )中男英雄或女英雄与也充任骗子角色的动物的遭遇所 
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呈现的黄道带特征。 

然而，这个季节特征也实现在奥吉布瓦人版本大都以之终结的插段 
的骱沿。如果说其名不同地为“珍珠饰者”或“唾珍珠者”的角色是一只潜 
鸟(种名 Gwk )， 而炽热石块这个事件解释了它的黑喙 （ Speck:7, 第 52 
页），那么，它那篡夺其身份的尖刻兄弟则是一个喜水的小鹛鷉 © ，奥吉布 
瓦人称之为 CingibcShingebiss: 冬“鸭”，西北风自认无力冻死它，它是作 
为其食物的鱼的主人和一种不灭之火的所有者 （ Schoolcraft: 1 ， 第 85 〜 86 
页第 113 〜 115 页； 3, 第 3 卷，第 324 〜 326 页； Williams ， 第 244 〜 245 
页）。 一 个蒂马加米人 (Timagami) 版本 (M^^Speck :?， 第 47〜53 页）根据 
两个女英雄在冬天和美貌星辰睡觉这个事实证明，她们是轻浮的女人。在 
她们访问了天空，同屈狸一起进行历险之后，“冰破开始”。她们所由重新降 
落到地面的洞穴相应于昴星团的位置，而在这些纬度上，其中冬天发生在一 
月末或二月初的夜间，并且它在易洛魁人看来标志着一年的开始 ( Femon ， 
第7页）。苏必利尔湖的奥吉布瓦人的-个版本 ( HwJoriesil ， 第 371 页） 
解释了，杀死兄弟的潜鸟如何在沼泽地过冬。冬天的主人想冻死它，饿死 
它，可是枉费心机，潜鸟占了上风。在一个梅诺米尼人版本 ( M^^Skinner 
Satteriee ， 第408 〜410 页）中，它也战胜了冬天。同样是事实的是，在东部阿 
尔衮琴人的神话中，在奥吉布瓦人的神话中，周季的周期性似乎仅仅被抽取 
了出来。这一切既在空间轴上又在时间轴上站得住脚。因为，这故事在高 
和低之间展开，同时又从冬天到春天或者从春天到冬天，视情形而定。 

这样一来，我们到了哪一步呢？大湖地区的神话给天体妻子神话添加 
了一个最后插段——鹛鷉的插段，这插段本身又以春天的回归告终。另一 
方面，在大草原中 ，一 个初始插段——箭猪的插段——处于天体妻子故事之 


⑥米克马克人反转了第一个鸟的角色 (Leland ， 第 164 〜 166 页）。 潜鸟的语义值的问 
题将在下一卷中研讨。 
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前，因而这故事便以冬天的到来开始。事实上，结冰和寒冷的主人箭猪乃与 
破冰和回暖的主人鹛鹛相对立。于是，我们得到两个对称的 系列： 



1 

2 

3 

.. 

中部阿尔衮 琴人： 

--1 


天体的妻子 

春天回归 

(鹎鹏的记述） 

- - 1 

大草原 部落： 

冬天到来 

(箭猪的记述1 

天体的妻子 



这里产生了一个双重问题 :有没 有某种东西取代奥吉布瓦人系列中 
的初始序列？有没有某种东西取代大草原系列中的终末序列？事实上，如 
果不提出另一个问题，这两个问题是无法回答的，因为它们取决于这个问 
题。它就是:箭猪凭什么成为冬季周期性的象征？ 

如果箭猪在寒季隐蔽起来，那么，它并不冬眠，它的热循环也不怎么 
明显。真正的回答要到别处 去找： 

M445 阿拉帕霍人 :彩色 的箭猪 

秋初，印第安人在森林边缘扎菅。日子过得幸福。女人们忙着 
刮 、鞣 、描绘和绣皮张。可惜，绣工非得用箭猪的剌，但她们没有。尤 
其有一个女人，她是出色的绣娘，未能完成她视为宗教职责的一件绣 
工。她的女儿既聪明又善良，孝顺父母。她说，她听说有一头彩色箭 
猪，她愿意嫁给它，尽管她一点不想另立炉灶。可是，这样的女婿能满 
足母亲的需要，因为她现在只需要收集尽可能多的刺供使用。 

这姑娘去到那头彩色箭猪那里。她说:“我许身给你，因为日子艰 
难。我的母亲没有刺可用来绣皮。我将属于你所有，你要帮助我们. 
我的父母和我。”箭猪先是犹豫了一下，但美貌的女访客已打动了它. 










240 神话 学:餐 桌礼仪的起源 


它最后接受了她的要求。两个人把家搞得幸福美满。 

一天，他们在屋前晒太阳，箭猪把头放在妻子的膝上，对她说，她 
可以给它捉虱子，也就是拔它的刺，把它们给她的母亲。它解 释说: 
“在一年的这个时候，我身上剌 很多； 我在夏末时刺最少。你还记得, 
我在炎热的月份做不出什么事，但在秋天和冬天，我精力充沛。”这女 
人动手拔刺，把刺放在专用的香囊里储存。妈妈非常满意。她一边收 
集起装满白色、红色、黄色和绿色的刺的许多香囊，一边说 :“对 你丈夫 
说，我很感谢它的仁慈和慷慨。” 

这姑娘把丈夫的习性告知了父母，然后就去和丈夫团圆了。从这个 
时代起，女人们给用于绣品的刺着色。 （ Ebrse 广 Kroeber ， 第230〜231页） 


在依从于“箭猪的记述”的各个神话(风 25 —河 43 。）中，年轻的女人都很 
关心刺的清白、尺寸和富足。彩色箭猪教导 M 445 的女英雄，也教导我们， 
这些品质只有在秋天和冬天才齐备，这就证实了我提出的关于这个神话 
故事所由开始的时期的假说。同样，我们也明白了，箭猪为什么和怎样是 
周期性的 动物: 它的刺的数量和质量随季节而变。 

然而，在大草原的部落里，这些细节由于两个原因而具有特殊的重要 
性。用箭猪的刺绣几何图案或者纯粹考虑外观装饰的图案，这具有象征 
的意谓。这是些消息，绣娘对其形式和内容作了长时间的思考。她那始终 
带哲理的反思有时达到蒙受天恩的境地，艺术家可从那里得到天启。在 
着手工作之前，她斋戒，祈祷，举行仪式庆祝，遵从禁忌。绣工的开始和结 
束都用仪式作标 志:“ 人们用长袍给她装扮，使她与野牛相像，上香供她，像 
抬野牛一样把她举起。然后，人们把她展平，在上面放上五根羽毛，每个角 
落一根，中央一根。女人们把这些羽毛在各处放置好。然后，‘黄女士’ 
( Dam ^ Jaime ) 唱她为之绣袍的那个男人的名字，并去找他。这就是‘树中 
鸟’。他来到了，把目光转向入口。‘黄女士’向袍子吐唾四次，再把它多次 
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拋向那男人，最后给了他。人们上香供这衣服及其所有者，后者把自己的 
爱马作为礼物送给 绣娘; 她拥抱他，表示感谢。然后，他带着新袍子出去” 
( Kroeb er : 3, 第34页）。因此，用刺作绣的艺术乃是物质文化的最精致也 
最高级的表现。黑足人也把这手艺保留给少数新人会者 ( Dempsey ， 第53 
页）。 

其次，这种专属女人承担的工作要求她们有相当高的技巧。刺一共 
有四种:又长又粗的尾部刺；然后依质优次序为背部和颈部的刺，以及取 
自腹部的最精细的刺。为了把刺弄平直、柔软，给它们染色，必须克服重重 
困难。除此之外，然后还要克服因对它们作弯折，打结，重叠，缝合，打褶, 
编织或交织等加工而引起的困难 ( Orchard ) 。这一切才干不下苦功是学不 
成的。梅诺米尼人说，“用刺来绣的手艺既艰辛又危险……锋利的刺 
尖……会刺伤手指……当为了使刺长度均衡而进行截切时，它们可能跳 
人眼睛使人失明” ( Skirme r : 14, 第275页）。 

黑足人妇女在进行绣工之前，都先要在面孔上画上魔的图画，以便防 
范这种危险 ( Dempsey ， 第52页）。阿拉帕霍人作过同样的报 告:“ 当一个 
没有经验的女人初次尝试绣工时，无一例外地要遭受挫折。刺尖脱落，绣 
品损坏。一个女人诉说，她在年轻时很乐意帮绣娘们忙。这是她初次尝 
试，她的整个绣品全 报废: 剌的位置不当，其他女人禁止她继续绣。她要求 
成为一个能干的绣工，向往独立绣同一风格的整件袍子。一个老妪批准 
了她。后来刺就定位适当了，她于是便能绣了。” （ K r 0 eb er : 3, 第29页）无 
怪乎，绣娘们还都保存一根小棒，在上面刻痕记下她们制作过的袍子，以 
往已完成的数目，并且详尽记叙每件袍子的装饰及其特定的象征意义。 
当她们回首过去的年月，忆起她们已完成的壮观绣品之时，生活的勇气顿 
时倍增 (上引书，第 29〜30页）。 

因此，绣艺不仅代表像梅诺米尼人社会那样的社会里的文化的一种 
特别模式，在这社会里，“刺绣”用一个意谓“新贵”的词来冠称 （ Skinner : 
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14, 第140页），而且，这也是人们能指望于女人的、证明她们受过完美教育 
的最高尚才能。被箭猪的形象所吸引的 M 425 — M 43() 的女英雄为了绣工而 
贪求箭猪;她把刺留给母亲。根据这个富有启示的细节，首先可以认识到， 
这个姑娘教养 有素； 她甚至过分热情，因为她试图捕获箭猪，而这任务似 
乎属于男人所有 ( Orchard ， 第6 页）。 此外，在有“箭猪记述”的19个版本 
中，12个版本让年轻女人承担树木采集的苦役。其他版本没有明说，其中 
有两个则让女英雄去汲水或制作鹿皮靴。然而，阿拉帕霍人把树木采集 
工作交给年纪轻的女人和老年女人承担。一个77岁妇女传述者在1932 
年说: “当我很小时，我帮助妈妈从很远的地方运回 树木; 但当我成为女人 
时，再不许我背运树木，因为这工作由老妪承担。” （ Michelson : 2,第599 
页)一个家境好的姑娘到了结婚的年龄便不再承担家务劳动;她明白，我 
们所称的才艺首推绣艺，这是高贵的工作，而种种证据表明，它们被同“肮 
脏的”家务活对立起来 ( Donsey - Kroeber : 第64页）。在年轻女人生活的这 
个时期，人们密切监视她们的贞操。她们的母亲陪伴她们到河里去，或者 
当她们为了满足本能的欲求而入歧途时也陪伴她们。为了谨慎起见，她 
们佩带贞操带，就是用绳子缠绕身体，从腰部直到膝盖。这种习俗还一直 
流传到阿西尼本人 ( Dcnig ， 第590页）、克里人 （ Mandelbaum ， 第245页）和 

切延内人那里。在切延内人那里，年轻妻子在婚后还把这种防护保留一 
两个星期;蜜月在交谈中度过 ( Grimiel : 2, 第 1 卷，第 131 页； 5, 第 14〜15 
页）。阿拉帕霍人的姑娘也把贞操保持到结婚。白昼严禁发生夫妻关系， 
而且即使在夜里，女人在性交时也不能因为黑暗而不用手臂交叠遮脸。 
不遵从这些规则的女人被认为是淫妇 ( Mich e l SOn : 3, 第139页）。 

这些得到悉心呵护的女儿一心刻意打扮自己。她们都有一个梳妆 
台,上面有各种美容品。她们花很多时间用一束去掉刺的箭猪尾毛梳理 
头发，整治 容貌; 她们佩戴宝石，不仅使自己散发香味，而且让她们的马匹 
也这样。这样，她们打扮得讨人喜欢。但是，她们得循规蹈矩，举止端庄。 
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她们打量四周时目光朝下，说笑低声细气 ( Mkhel S om 2, 各 处）。 

像一个阿拉帕霍人神话 （ M4 46 ; Dorsey - Kroeber ， 第 64〜65页） 措辞得 
当地解说的那样，这些盛饰的年轻公主除了最精洁的活儿之外，什么事也 
不干。她们出现在很远处，只有巨大的阴茎才够得到她们。因此，其形象 
被易洛魁人比做月亮阴影的月亮动物 (参见 M 256 ，第72 页） 具有双重 意义： 
女人坐着用刺不知疲倦 地绣； 因为，如果她停止工作，世界的末日就突然 
降临 （ Curti n : 2, 第 508页）。 

在箭猪的记述中，月亮选择她们中的一个为妻，但她太年轻，还不会 
绣，因为她把刺留给母亲，她自己仍不得不承担运送树木的苦役。因此，应 
当认为，^4 25 —％ 3 。的女英雄是个将临青春期的成熟少女。 M 428 正是详确 
说明了这 一点: 她与月亮的婚姻不仅对于她而且对于全人类来说都发生 
在最初的月经出现之前。 

这个细节很重要，因为它允许月亮的小妻子与博罗罗人的盗鸟巢者 
( MJ 接近，这神话说后者是个未到青春期的男孩，但已快到入会年龄 
( CC ， 第56〜59,77页）。然而，在这两种情形里，中心人物都处于垂直分 
离状态，位于一棵树的顶梢或者山顶上，这是下降或上升过程的最后阶段 
或暂时阶段。阿尔衮琴人的各个版本强调相 似性： 女英雄跌落在-个巢 
中，一头凶猛的四足动物 一一 屈狸 (参见 L .- S . :9,第67 〜 72 页） 一一 帮助 
她们下来，以性的承诺作为交换 条件; 而热依人神话 ( M 7 - M i2 ) 的盗鸟巢 
者也囚在一个巢中，但从花豹那里得到这种帮助，以贡献食物作为报偿。 

巢的题材未出现在阿拉帕霍人版本中，并且一般说来在大草原上也 
未出现。但是，太阳舞的仪式以代表雷雨鸟巢的木棒束的形式证实了这 
一点，人们把这木棒束放置在棚架中央立柱的叉尖上，并且人们还给这木 
棒束插进一根象征女英雄的掘地棒。这舞本身往往以从雷雨鸟那里获得 
雨为目的，并且我们还记得，是一个关于雨季起源的神话，此外，毫无 
疑问，它的各个异本都开始于一年的同一时期，它应当是金刚鹦鹉和鹦鹉 
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孵化卵，养育雏鸟的时期。但是，除了知道在赤道和热带地区，性的循环是 
一 种衰退的周期性之外，关于鹦鹉科的习性我们还不甚了了。奥罗尔 • 
莫诺 (Aurore Monod ) 夫人和皮埃尔 • 韦尔热 （ Verger ) 先生曾不吝代表我 

向许多巴西专家请教，据他们说，在中部高原地区，生蛋的时节为从八月 
(据有些专家说)到十二月（据另一些专家说)的时期。尽管缺乏可靠的资 
料，我还是坚信，这些神话构成一个庞大的神话组，它可由一根空间轴和 
一根季节轴的接合来界定。 

现在我们回到箭猪上来。作为季节性动物，箭猪与女性有双重的相 
似性。因为，少女是周期性的存在，而人们认为，为了抵御始终可能的月经 
不调，对于她们来说，教养有素是不可或缺的。然而，在文化层面上，这种 
良好教育由表现于才艺的才干来衡量，箭猪的刺则构成才艺的自然材料。 
事情还不止于此。我们已经看到，少女的教育还包括生理学的方面。不仅 
要求她们举止端庄，精通绣艺，而且还要求她们按规定延搁时间分娩，行 
经准时。箭猪的刺的生长是有节律的，这使女人作为文化主体的活动也 
有相应的节律。这样，箭猪也以其周期性预防了威胁生命节律的延迟或 
紊乱。北端的特纳 ( Ten ’ a ) 印第安人和阿塔帕斯干印第安人说，箭猪分娩 
毫无痛苦。“它产下幼仔，继续行进，或者跳上跳下，好像什么也没有发生 
过……因此，人们把一个箭猪胎仔给年轻孕妇，她使它在自己的衣服和裸 
体之间滑下，以便它像一个婴儿似的坠地” ( Jetth 第700〜702页）。特纳 
人的住地远离阿拉帕霍人，但靠近卡斯卡人，后者知道天体妻子的故事 
(风 31 ) ，并通过賦予文化色彩而转换了箭猪 插段: 为了逃避屈狸，女英雄们 
得到一只水鸟帮助，它把她们带过河，条件是奉献 用箭猪的剌绣过的袜 
带。相对称地，在没有箭猪插段的奥吉布瓦人、米克马克人和帕萨马科迪人 
神话中，女英雄们找到充满蚂蚁的腐烂树干作为她们 
的可笑丈夫的近似替代物 •，这 种昆虫在黑足人神话中作为绣艺主人出现 
( Mi 肋； WisslerDuvall ，第 129〜132页 ; Josselin de Jong :2, 第97〜101 页）。 
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可是，除了这些罕见的滑稽模仿之外，是否真的如汤普森在界定其类 
型 HI 时所含蓄地表明的，在北方新月状地带的各个版本中没有箭猪的插 
段呢？ 

M44 7 奥吉布瓦人 :天体 的妻子(反转的异本） 

从前有两姊妹，她们独自生活着 ，一 条狗帮助她们狩猎。冬天到 
了。这狗杀了 一头鹿，鹿肉维持了相当长时间的食用。当这肉吃完 
后，狗又杀了一头鹿。这头兽 很大； 两个女人和狗一直吃到仲冬。然 
后，三者一起去打猎，但没有成功。在她们穿越一个冰封的湖时，几头 
狼袭击她们。姊姊很傻，用甜言蜜语称赞狼，还鼓励狗向它们冲去。 
狼吃掉了狗，然后逃离。这两个女人想追它们，但迷路了。她们再也 
没有了狗，也无东西可吃了。 

一头箭猪出现在她们面前。那个愚笨的姊姊赞赏它的洁白的 
刺，想望得到它们。这动物邀她们坐在它居住的树桩上。两姊妹争论 
了很长时间，想弄明白箭猪后背朝谁。 最后， 傻姊姊答应了，条件是看 
住那些最美丽的刺。她被安插在开孔中，箭猪从后面朝她屁股扎进 
刺，给予狠狠一击。这姑娘臀部肿胀，再也无法行走，姊姊便教她坐雪 
橇。她们来到一个湖边，看到一裸树上有个鱼鹰巢。姊姊总是轻率鲁 
莽，又想躲进里面去。两人全都被困在里面，妹妹沮丧至极。 

• • 

许多动物经过这里，但都无法或不愿提供帮助，尽管她们许愿婚 
配。屈狸答应了；它首先帮助姊姊，当它扶持她时，她朝它拉尿，然后 
它帮助妹妹。屈狸与傻姑娘做爱时差点把她杀死。妹妹用斧去解救 
了姊姊，屈狸因此总是在后背下部带着疤痕。 

受伤者慢慢恢复了。她痊愈后，两姊妹便定居在河边捕鱼。欺诈 
的造物主纳那布舒 ( Ngnabushu ) 突然出现，他伪称因待在她们附近而 
得病。一只鼠告诫说，她们的主人想加害她们。妹妹立即逃跑。姊姊 
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稍后也仿效她。纳那布舒装做为挽留两个侍女而不惜丧命，遂为她 
们打猎。她们逃到了天上，在那里傻姊姊就星辰发起讨论，想弄清楚 
谁是最好的丈夫。她喜欢一个灰暗的星辰，妹妹则选择了最明亮的 
那颗星辰。当她们翌晨醒来时，那傻姑娘睡在一个老翁边上，而聪明姑 
娘有一个年轻英俊的男人为夫。 （ Jones :2, 第 2 篇，第 455〜467页） 

这个神话以及它的“当然”版本 ( m 444 )& 许多要素都存留在奥吉布瓦 
人和梅诺米尼人的骗子循环 ( Jones :2, 第 1 篇，第 133〜139 页； Josselinde 
Jong : l ， 第19〜20 页； Hoffman ， 第165 页） 中，而这些循环有时采取连载小 
说的形式，其结构让人想起南美洲实例引起我们注意的那种叙述样式（本 
书第103〜115页）。阿尔衮琴人的骗子与一些兀鹰一起在空中旅行，而它 
们故意让他 坠落; 他被囚在一棵中空的树上。为了得到女人们的救助，用 
斧劈开树干让他解脱，他伪装成一头装饰有华美的刺的箭猪。然后，他偷 
去她们的衣服，逃走。他装上用一只麋脾做的假阴道，伪装成女人，嫁给一 
个孤僻的单身汉。他还与一个动物合谋，谎称它是他生下的婴儿。但是， 
那脾开始腐败，臭气使他败露身份。 

无疑，我们在此触及了美洲神话的基石之一，但也没有必要对这种深 
入探究去寻根刨底，这探究也许既是历史的，也是逻辑的。我们早就知道， 
査科印第安人的神话和阿尔衮琴语系的神话在骗子循环上极其相似。不 
过，这是我们想指出的这种相似性的一个非常特殊的方面。上一卷 （ MC ， 
第一篇， n ， ID ) 已用査科神话作为中介把我们引到骗子循环，这些查科神 
话的女英雄痴迷在中空树里采集到的那种蜂蜜。我借此机会表明，像猪 
毒和渔毒一样，像神话诱惑角色一样,蜂蜜这种诱惑性的但往往有毒的食 
物也构成了自然和文化的交点。缺乏教养的姑娘的南美洲原型即痴迷蜂 
蜜的少女犯了屈服于蜂蜜的自然诱惑，而不是把它转移到文化的错误。 
然而，阿尔衮琴人神话的箭猪不是起着和蜂蜜完全一样的作用吗？它也 
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被安置在中空的树中，作为向文化提供安全现成的材料即它的刺的自然 
物。我们立即可以看出，它与蜂蜜（可能是美味的，也可能是有毒的），也与 
猪毒或渔毒即食物生产的奇妙的但不可食用的媒介有形式上的相似性。 
实际上，箭猪的刺也有模棱两可性。它们既是诱发贪欲的尤物，但又是危 
险的，因为它们的锋利的针尖会刺伤工人的肉。国王路易十二佩戴箭猪 

作为徽记，并配以题词： Spicula sunt humili pax haec , sed bella superbo (刺 
尖是和平的保障，还平添无上华美）。与此相一致，阿拉帕霍人也把这种刺 
比做武装的战士。人们把它们放在膀胱里，只有它的膜是它们所无法穿 
透的 ( Dorsey - Kroeber ， 第 M 8 页）。然而，箭猪从阿尔衮琴人神话中的隐喻 

诱惑者转变成大草原神话中的实际诱惑者。每一次，它都能区分一个教 
养有素的少女和一个教养欠缺的少女。 

当从最深刻的层面来理解两半球的神话时，把它们聚合起来的这种 
亲缘性提示，从 47 可能是一个原型，由之产生了阿尔衮琴人的其他版本和 
大草原的其他版本。为了在初始位置上重现太阳和月亮两兄弟就地上妻 
子进行的争论，只要在两根轴上反转这个奥吉布瓦人神话，就够了。这神 
话把地上姊妹就天上丈夫的争论放在最末位置。在这两种情形里，箭猪 
都在开端出现，但对所有的项都作了反 转:树 被弄得躺倒而不是被 竖起; 
箭猪在里面而不是在 外面; 少女是愚蠢的而不是聪明的，她蹲在箭猪身上 
(从高到低)而不是随着它升起(从低到 高）； 进攻性的而不是诱惑性的动 
物，它从后面伤害被征服者而不是从前面破坏她的贞操……两姊妹一个 
聪明，另一个愚蠢，她们的对立很好地重构了人妻和蛙妻的对立，因为那 
蠢女像这蛙妻一样也患大小便失 禁:她 不会合时宜地撒尿。大草原的两 
个女英雄(登上天的女人和留在地上的女人)都是村 姑:一 个拒绝 迁移； 另 
一个垂直移动。奥吉布瓦人神话的两个女英雄不是村姑或者不再来自村 
子••仅仅在世界上(从 47 )或者被放逐(从 44 );她们起先水平地迁移 ，一 个轻 
率.另一个谨慎。就此而言，从 47 似乎构成了 M 444 和 M 443 之间的过渡。在 
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M 443 中，两姊妹是本来意义上的“赛跑者”，就像一个南美洲神话 ( Mu 5 ) 中的 
造物主的女儿们是本来意义和比喻意义上的“赛跑者”，而以上对 Mns 的讨 
论表明，这种对比并非出于武断。最后，我们将会注意到，如果说登上天空 
和跟天体结婚乃大草原各版本和阿尔衮琴人各“当然”版本中故事的开始， 
那么，它们在这个反转的版本(本书第244〜246页）中乃结束了故事。 

因此，与大草原的系列(我不打算再把它补充完整）相比，我现在处理 
两个而不是一个源于东部阿尔衮琴人的 系列： 


东部阿尔衮琴人= 

乙) 

箭猪的记述， 

天体的妻子 
(在 开端） 
天体的妻子 

(在结尾） 

鹧鹛的记述 

大草原 3) 

箭猪的记述， 

天体的妻子 

(在 中间） 



为了完善这个变换表，比较一下各神话为使一个或数个女英雄上升 
或下降所选择的树的类型，是很有意义的。可惜，它们并非总是详确说明 
树种。在阿拉帕霍人和其他邻近部落那里，无论在仪式中还是在神话中, 
这树看来都是 cottonwood (棉白杨 ）（ populus monilifera ， sargentii) ，它所 

以这样被命名，是因为它在春天开绒毛状花，这个树种是落基山麓干瘠平 
原所特有的 树种: “它从来不长在荒原上，而靠近稀有的河流生长，它提供 
了表明在一片实际上有隐蔽自然灌溉的地区里表面或浅表处有水存在的 
确凿征兆。它在树木的树皮间分泌一种乳汁状的甜汁液，印第安人很爱 
吃。一个传述者说，这是他们的 icecream (冰淇淋）。这树带有近乎神圣 
的特征。” ( Moone y : 4, 第967〜968页）在阿拉帕霍人看来，这种美洲杨属 
也是早凋叶树的原型 ( Kroeb er : 3, 第347页）。因此，它是植物界中与箭猪 
同等者。这种动物是月亮的化身。然而，阿拉帕霍人的一种礼器一方面代 
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表扮演杨树的新月，另一方面又代表雪松 (上引书，图版 bocviii 和第 353页）。 

实际上，雪松(种名是与木质柔嫩、生长发育有周期性的杨 
属相对立的，而雪松也被认为是神圣的，“因为它的叶子宿存而有香味，树 
木呈红色并且坚固” （ Moon ey : 4, 第979页）。杨属/雪松这个对偶也许处 
于一个三角形体系之中，它的第三个顶点由柳(种名化）占据 ( Gilmore : 
1，第57〜58 页）。 然而，如果说杨属在大草原阿尔衮琴人神话中服务于女 
英雄的攀升，那么，在东部阿尔衮琴人那里服务于女英雄降落的是与雪松 
同等的一种宿存叶的针叶树 (Tsuga canadensis ) 0 

基奥瓦人提出 了一个 问题。这些印第安人生活在天体妻子神话分布 
区域的周边，不属于这分布区域中通行的各大语系的任何一个。他们像 
邻近的各大草原部落一样也把这神话与太阳舞联结起来。他们每年“在 
杨树上出现绒毛花的时候”即六月里跳这舞 （ Mooney : 2, 第 242 页） 。因 
此，他们賦予这树种以周期性的和自然的功能，他们还赋予它礼仪的功 
能，因为他们用杨木建造棚架的木框架 ( Moon e y : 2, 第 243 页; Spi er : 3)， 包 
括中 央立柱 ( Parson S : 2, 第 98 〜 99 页； Nye ， 第 59 页）。 然而，得到穆尼(4, 
第 979 页） 证实的一个土著插图画家描出的这种神话树无疑呈柳状，尽管 
有一个版本指明它是杨，不过还把箭猪转换成“黄鸟” ( Parsons :〗， 第 4〜5 
页）。 我们不妄称解决了这 个困难 ，而只是满足于指出，太阳舞在基奥瓦人 
那里带有的 特征: 它排除禁欲和流血。在他们的版本 ( M 4 48 ; Moo ne y :2, 第 
238〜239页）中，箭猪是太阳儿子的化身，而不是月亮的化身，而且月亮在 
故事中未出现。 

因此，这种情形，即在一个层面上的反转在另一个层面上得到响应， 
无损于我们已察明的那个一般对立体系。在奥吉布瓦人和梅诺米尼人那 
里得到证实的“反转箭猪”记述构成了大草原箭猪记述的东部与北部阿尔 
衮琴人的鹛鷉记述之间的纽带。如果注意到，这记述脱离季节循环的展 
幵 :女英 雄在冬初流浪，在下半个冬季里遇到箭猪，那么，这一点就可以看 
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得更清楚了。当姊姊伤愈后，她们就定居于一条河的岸边打鱼，因此，这是 
在春天解冻之后。正是在这时候，骗子出现了，试图窃取两姊妹的感情，就 
像其他东部版本的这个骗子即打鱼和春天的主人鹛鹛所做的那样。两处 
只是插段的次序反转了过来。 

不过，如果说大草原的箭猪记述与东部阿尔衮琴人的鹛鷉记述结成 
相关而又对立的关系，那么，两者只是在一点上相背。在前一记述中，箭猪 
积聚了两种 功能: 一种是自然的，作为冬天的 主人; 另一种是文化的，作为 
刺的供给者，而刺是绣工的首要材料。在鹛鷉记述中，也可看到这两种功 
能，但被分派给两种不同的 动物： 一方面是鹛鷉，这个角色在文化方面毫 
不足道，在自然方面则无与伦比，因为它支配春天的回归•，另一方面是潜 
鸟或其名为“珍珠饰者”、“唾珍珠者”或“珍珠头”(潜鸟胸部装饰有白羽颈 
圈）的他我 (alter ego ) ，它在我们考察的那些神话中一无自然性状，专门作 
为文化的化身，能无限量地产生贝壳珍珠即所谓的 wampum ( 贝壳串珠）, 
而它们乃以与箭猪的刺相同的身份作为这种文化的象征自然和文化 
的相交本身以封包的形式表达了鹛鼷和潜鸟这两个分离的角色以展开形 
式所表达的那个关系。 

因此，可以 写下： 


⑦ 这种剌和珍珠的实际亲缘性乃附加于它们同蜂蜜的理论亲缘性，关于后者,我已提 
请读者注意过(第246〜247贲）。这说明了，为什么在同一地区的一个神话中不可食用的任 
何野浆果(如天然珍珠)扮演着在南美洲的同系神话中賦予蜂蜜的角色 （参见 M 374 和我的讨 
论，以上第 53 〜 54 页）。 
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箭猪=(自然，文化) 

冬天 


/】.潜鸟 e 文化 
/ 2.鹋勝=自然 

夏天 



然而，这个形式结构与另一个形式结构相同，后者被我们用来把克劳 
人一希达察人版本的草地鹨和米克马克人一帕萨马科迪人版本的三元 
组：山雀、红松鼠和条纹松鼠对立起来。实际上我已说过 （本书第 227〜 
229页），处于天空和大地相交处的一种独特动物草地鹨以封包的形式表 
达了三种按天空和大地间不同距离配置的不同动物以展开形式所表达的 
关系。由此可见，汤普森试图在其中建起历史衍生关系或地理包容关系 
的所有局部形式被整合成了一个总体的连贯的 体系： 


-「 1.山雀5天 — 

草地鹨 s (天，地）： 2.红松鼠 e 中间 

- L 3 .条纹松鼠=地- 


箭猪 =( 自然，文化) 


或者，予以 简化: 


1. 潜鸟€文化 

2. 鹨鹬=自然 


大萆原 


草地鹨+箭猪 


东部 

= 阿尔衮琴人 



山雀 

轉鼠 j 

条纹松鼠2 



潜鸟 Y 

mm J 


整个这体系被插入另一个更一般的系统之中，后者展现了两大天体 
妻子神话组之间的对立（这两个神话组按照神话从男人争吵还是从女人 


讨论开始来划分）: 
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两个女人 

一 个年长 

年长 

丈夫年龄上 

(自 然} 

允许 

在运动中 

一 个年幼 

愚蠢 

犯错误 


降落 


两个男人1 

一 个年长 

年长 

妻子教育上: 

{ 文化） i 

禁止 

在运动中 1 

一 个年幼 

愚蠢 

犯错误 


降落 


我们仅仅回答了第239页提出的第二个问题。我已证明，大草原的箭 
猪记述可以说以两种方式在阿尔衮琴人系列中得到反映。一种是对称 
的:反转的箭猪记述，另一种是反对称的 ：鹋鷉 记述。在一种情形里，角色 
保持相同，但水平方向取代垂直方向，低取代高，后取代前，好取代坏，等 
等。在另一种情形里，角色也变，同时夏取代冬，解冻取代冰封，等等。因 
此，为使这总的体系保持平衡，必须在大草原的系列中找到一个与鹋鹛记 
述相对称的形象，而我们没有忘记，鹋廳记述引起夏天的回归。 

大草原神话通常给天体妻子故事连接上祖母和孙子的故事，而这每每 
又继以天体儿子的英雄故事(本书第165〜166页）。这英雄在母亲死亡后, 
跟着收养他的老妪长大。他攻击妖怪，把它们 一一 消灭。 一 天他遇到了两 
个男人，他们正在分割一头雌野牛的整尸。没有毛发的胎儿让英雄见了毛 
骨悚然;他躲到了一棵树的树梢之上。一些陌生人把船缚在树干上，这受害 
者再也不敢下树。双方谈判了- •阵: 胎儿可以拿掉，条件是这英雄得把祖母 
交给那两个男人，据说他们爱她。按照一些版本，这被囚者停留在树的高处 
历时四天或一年。他千方百计想摆脱这可悲状况，重下地面。 

这个奇异插段为克劳人、希达察人、曼丹人和阿里卡拉人所共有，其 
关键在于这些种族已证实是这神话(从 49; 0. A . Dor Se y : 6, 第60 页； 2, 第 
56 页，注①) 的最初拥有 者:“ 如果这男孩怕胎儿，那么，这些动物就不会在 
--年的这个时候产仔。在这个时期，他的父亲构成其中一个星辰的那个 
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星座始终是看不见的。由此可知，他的父亲没有出来帮助他，自知无能力 
独自帮助他。” 

一 个克劳人版本 (M^wLowieP， 第52〜57页）断言，这英雄变成一颗 
晨星，夏天隐藏起来，冬天在拂晓前升起。另一个版本 （M4 29t; 上引书，第 
57〜69页）展开了野牛胎儿的 插段: “这英雄整个夏天都栖止在 树上； 只是 
到了秋天，腐烂的胎儿自己脱落坠地，他始能重下地面。”这英雄讨厌这种 
冒险经历，遂决定变成星辰，并解释说，人们在雌野牛怀孕期间看不到它， 
而仅仅在它们产仔之后才会看到它。第三个版本（从咖；上引书，第69〜 
74页）里情形也一样 ，他 变成了晨星，春天这些动物怀幼仔时它不会升 
起;人们只有在那以后才看到它。” 

这“晨星”看来不是 行星; 它构成一个星座的组成部分，英雄的母亲、兄 
弟和狗也都在其中出现。人们在春季的两个太阳月里可以看到它们，然 
后它们在接着的两个太阳月里消失，以后它们又重现。解释者认为，这里 
涉及昴星团（上引书，第69页）。我们还记得,奥吉布瓦人把昴星团的中天 
位于天穹天体妻子逃离处（本书第238页）。因此，她们与这星座相分离， 
而克劳人版本的主人翁与它相会合。也是在这个关系之下，对称性存在 
于两个版本之间。 

像其他印第安人一样，大草原的印第安人也不满足于仅仅用天文等 
和气象等的指标来建立 历法; 他们还以植物和动物的生长作为指导。与 
克劳人有很近亲缘关系的、与阿里卡拉人相邻近的希达察人按照野牛胎 
儿在子宫中的发育来确定一年的某些时期。此外,他们还禁止在胎儿尚 
未长出毛发之前吃它们，因为它们还含血，所以不洁，就像不适的女人一 
样 (M^^Beckwithd， 第134页）。也与阿里卡拉人相邻的特顿人和切延 
内人那里，一年在秋末开始。他们依次计数各个月 份: 落叶的月份、野牛胎 
儿成长的月份、狼成群出没的月份、野牛胎儿肤色形成的月份、野牛胎儿 
毛发丰盛的月份、雌野牛产仔月份，等等 (M 00ne y:2, 第370〜371页）。 
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因此，令人可怕的胎儿的插段发生在将近一月的时候 ，一 个曼丹人版 
本 ( M 46 Q ; Bow erS : l ， 第203页）证实了这一点，它解释 说:为 了惩罚迫害孙 
儿的人，老妪使冬天变得冷酷尤比。按照一些曼丹人和克劳人版本 
( M 4 29(；; Lowi e : 3, 第65页），一个展开不均衡的插段始于春天的到来，而对 
于其他版本来说这也就是下一年的开始，但这插段在曼丹人、希达察人、 
阿里卡拉人、波尼人、阿拉帕霍人那里终止于地上的冒险，就像在克劳人 
的一个版本 ( M ^ a ) 中那样。这英雄造访敌对的蛇，他给它们讲故事来哄 
它们睡，故事主要关于睡眠。他杀死了所有的蛇，只剩下一条。这条蛇不 
久或后来从他的肛门钻进他的身体，一直向上爬到头颅，在那里蜷曲起 
来。这英雄衰亡了，变成一具骷髅。他的天上父亲出于同情激起暴雨，于 
是头颅里充满水,后来灼热使这水沸腾起来。这蛇再也支持不住，跑掉了。 
这英雄复生后到天上与父亲团圆，在那里变成星辰。 

尽管一个克劳人版本 ( M ^ d ; Lowie :3, 第71〜74页）似乎把蛇的插段 
放在春天开始之后,把胎儿插段放在最后，但是看来星辰儿子故事还是考 
虑到了季节的过渡。每个插段都引起一年的一个时 期:冬 天开始、严寒、春 
天、夏天开始时的雨和雷雨、结束时的干热和酷暑。因为主人公是与星座 
相联结的星辰，所以，这神话用天体的代码描绘了与鹛鷉记述一样的历 
程，而后者所用代码假借自地上和水中动物的习性。因此，第248页的表 
式可予以补充完整，为此只要接着大草原系列之后写人星辰儿子序列，这 
序列在那里的位置又相应于东部的阿尔衮琴人系列中鹛鷉记述的位置。 


我已证实，关于天体妻子的神话的所有类型构成了一些由对立项组 
成的对偶，而这些对偶又组织成体系。要把它们割裂幵来个别予以解释， 
是徒劳的。它们的意义是不同的，这意义也只有在存在对立面时才能被 


揭示出来。在历史学派试图找出各种偶然联系和一种历史进化的种种迹 


象的地方，我们却发现了一个共时上可理解的体系。在这学派给一个个 
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项编目的地方，我们只察知关系。在它收集无法认识的片段或偶然的组 
合的地方，我们弄清楚了一些能指的对立面。这样做时，我们只是在执行 

费迪南•德 • 素绪尔 (Ferdinand de Saussure) 的一-个指示（第57页）：“随 

着对提供给语言学研究的材料的认识的加深，就更其相信这个殊堪深长 
思之的事实(想掩盖它是没有用 的）： 人们所确定的事物间联系在这个领 
域里预先就存 在于事物本身 ，用来确定它们。” 

然而，也不应当规避历史问题。因为，无疑真确的是，在能够合理地 
问，事物怎样达到现在所处状态以前，应当先知道它们是什么；不能设想 
达尔文 (Darwin) 的研究可以离开他之前的林奈 （Linn6) 和居维叶 （Cuvier) 

的研究。但是，与生物一样，神话也是从起源开始而生成为一个既成的体 
系的; 这体系有起源，而我们可以也应当对这起源提问。迄此为止，我们一 
直对属于同一个属的许多神话种作比较解剖学研究。每个神话种是怎么 
和以怎样的次序获得其独创性的呢？ 

我们还记得，克劳人和希达察人专有的草地鹨插段在箭猪记述中发生， 
并与之构成-个体系，而在这体系中，各个相干的关系以封包的形式表达。 
我已使这体系与另一个体系截然对立起来，而两者又完全对称。因为米克 
马克人和帕萨马科迪人专有的山雀和松鼠插段反转了草地鹨插段，并发生 
在奥吉布瓦人的鹛踏记述之中，而后者本身又是箭猪记述的反转。在这第 




乃与可遇到这四种类型的地理分布大致吻合(图25)。实际上，箭猪记述和 
網鹛记述占据两个顶点相对立的三角形。 一 条直线(用虚线划出)再截切这 
两个三角形，从而界定了两个从属的三角形，内接在另两个三角形的面之 
中，一方面相应于草地鹨的分布区域，另一方面相应于山雀和松鼠的分布区 
域。产生这独特结构的三条直线的交点处于苏必利尔湖西边的某处，草地 
的奥吉布瓦人和大草原的苏与阿尔衮琴部落之间的界线从那里通过。 
因此产生了一个问题，就是要清楚，交点的两个方面是否在生活方式、 
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展开的关系 



图25天体赛子神话的逻辑结构和地理分布的适配 
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社会结构、政治组织形式或宗教仪式上存在重要差别，而这可用来解释使 
神话体系相对抗的那些有规则的反转。 

这就是大草原为一方，树木和草地为另一方，双方之间的简单对立， 
它首先闪入我们脑际，因为它原则上伴有生活方式上的鲜明差异。然而， 
这对立并非到处都呈鲜明的特征。真正的大草原并非开始于大湖地区， 
其起点远在分隔它们的岸边沙洲的 西面; 这个中间地带不是齐一的。大 
草原本身在北部和南部不是平 行的。 奥吉布瓦人在大湖两边占据着北部 
的森林、西部和南部的间有树木的草地。从气候和植被来说，村居部落居 
住的普拉特河和密苏里河流域除了局部地方之外，与西部的干草原并不 
形成明显对比。在干草原里，捕猎野牛的猎人在一年的绝大部分时间都过着 
游牧的生活。然而，我们想予以解释的各个神话对立面既是连贯而成系统的， 
又是非常截然分 明的: 封包的关系对展开的 关系; 冬对夏，在开始时或结 束时; 
在神话中婚姻插段占不同的 位置; 男人的争论对女人的争论，等等。 

我们是否还能转到社会组织的方面呢？在奥吉布瓦人以及北部和东 
部阿尔衮琴人那里，社会组织相对简单而又齐一。在这些种族中，父系亲 
嗣关系 ( filiation ) 和外婚制氏族占支配地位。还必须注意到，在家族态度 
的体系中存在一个可以说是约有经度80°宽的断裂地 带:詹 姆斯湾东边几 
乎不存在的刻板禁忌和行为规范在西边却大行其道。 （ DHv er : 2) 但是，我 
们关心的是继嗣 ( descendance ) 规则。图25的东北三角形里是父系继嗣，而 
在西南三角形里则反转了 过来: 克劳人、希达察人和曼丹人那里盛行母 系制; 
此外，在阿里卡拉人 ( Deetz )、 切延内人、格罗斯一文特人和阿拉帕霍人那里住 
所似乎曾采取从母居，尽管在历史上几乎到处都釆取比较灵活的形式。 

至于其余方面，这西南三角形分布区域毫无齐一性可言。村居的部 
落有着建构有序的社会组织，而大草原的猎人部落十分松散。克劳人、希 
达察人和曼丹人也许还有过去的阿里卡拉人有一种所谓“克劳” ( cmw ) 式 
亲属制度 ( Bnmer )， 它建基于母系世系的逻辑的和系谱的第一性之上。切 
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延内人和阿拉帕霍人的亲属制度并不赋予一种或另一种世系以优先性， 
而是重新建基于世代观念之上。格罗斯一文特人的亲属制度 
是混合式的。切延内人和阿拉帕霍人划分为一个个非外婚制队群 
( bande )， 格罗斯一文特人则不是这样，但却像他们一样，也按世代水平来 
给亲属分类，同时又把亲属关系陚予父系制氏族，至少在过去似乎如此 
( Grinnell :2)。 克劳人和希达察人有母系制的联属 （ phratrie ) ，曼丹人有按 
同样原则组织的偶族，而阿拉帕霍人和格罗斯一文特人没有偶族，最早叫 
偶族的群体也一点不像是占老的氏族。 

因此，我们还弄不明白社会结构的哪些变化可能对应于神话之间可 
以观察到的差异。在父系制的奥吉布瓦人的神话中，迁移的是地上的女 
人 (本书第 247〜248 页）; 但是，克里人(亦操阿尔衮琴语) 及 其北部和西部 
的近邻没有显出母系制的特征。然而，女人固定不动乃构成他们神话的 
一个鲜明特征。 她 们似乎总是就地等待一个假想丈夫的到来 ( BloomHeld : 
1， 第 130 〜 142,176 页及各 处）。 相反，包含太阳和月亮争论的大草原神话 
让男人运动去寻找妻子;不过，这些神话源自邻近部落，他们是母系制的 
(克劳人、希达察人、曼丹人），或者可能曾是父系制的（格罗斯一文特人）， 
或者是中性亲嗣关系的(切延内人、阿拉帕霍人）；在他们那里，住所规则属 
于许多 类型; 他们的不同生活方式把耕耘村民和纯粹猎人对立起来；最 
后，他们至少属于三种不同的语系。 

事实上，只存在一条边界，两大神话体系的对立遵从它的走向。无疑, 
这走向可用来解释箭猪聚集地的边界。这聚集地占据从西面的阿拉斯加 
到东面的拉布拉多的一片北方地区，连带两个南方延伸区域:一个从大湖 
地区直到宾夕法 尼亚; 另一个是落基山脉和喀斯喀特山脉，它一直延伸到 
墨西哥。 至少 奥査德 ( Orchard ) 画的图（图 26) 以及伯特 （ Burt ) 和帕尔默 
( Palmer ) 画的相同的图(图 27; 参见 Palmer ， 第 272页） 所绘 出的分布是这 
样的。然而，我对是否应复制霍尔 （ Hall ) 和凯尔森 （ Kelson ) 的图，感到犹 



图 26 箭猪的分布 

(据奥查德，图版 n ) 



图28箭猪的分布 

(据霍尔和凯尔森，第2卷，第782 


第四篇被塑造的小姑娘 259 



图27箭猪的分布 

(据伯特 ，第143 页) 



图29用剌的绣艺的分布区域 

(据德赖弗和梅西，地图 HI ) 
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豫不决。他们两人过分细致地划分物种，给予箭猪以过分广的分布（图 
28) 0 对这个问题应当作几点说明 

这些著作者在绘制分布图时乃以来自边缘种群的孤立个体的偶然出 
现和遭遇为依据。这方法从生物学观点来看无疑是合法的，因为哪怕是 
一个孤立个体的存在也足以证明该物种可能在某地区生存。种族学家倒 


是提出相对密度和阈值的问题，而对于一种土著文化来说，在阈值以下， 


一 个种的稀有就等于实际上不存在。然而，森林动物美洲箭猪无疑并不 
生活在大 草原; 但是即使在那里，它也能在某些河流的林木茂盛的岸地存 
活，这就解释了远离正常聚集地定居的个体的出现，这正常聚集地就相应 
于霍尔和凯尔森所称的加拿大生物区。因此，意味深长的是，甚至在他们 


看来，这个区的南部界限也与其他著作者给予箭猪属的界限相吻合。最 


后，南方延伸区(霍尔和凯尔森从那里取得指标，他们的图仔细地考虑到 
它)看来是晚近的现象，而这与种族学家所观察到的大草原印第安人不熟 
悉箭猪这一事实相矛盾。 

但是，即使就此而言，把论断不要说得太绝，也还是合宜的。占据我们 
关注的那个区域的最北部分的希达察人也许知道箭猪。有证据表明，他 
们实际上在由瘟疫流行和白人入侵引起的种群迁移之后而在密苏里河上 
游捕猎这种动物。发源于蒙大拿的一条支流被希达察人称为 /a pi di azis / 
即“箭猪之河” ( W . Matthews ，第71〜72,144页）。我在《野性的思维》（第 

71〜72页）中已指出希达察人的地理位置即与加拿大生物区接壤对他们 


⑧这些说明扼述了麻省坎布里奇比较动物学博物馆 （Museum of Comparative Zoolo - 
gy ) 的巴 巴拉. 劳伦斯 (Barbara Lawrence ) 小姐和纽约美国自然史博物馆 (American Museum 
of Natural History ) 哺乳动物学部主任理査德 • G •范 • 格尔德 (Ridiani G . Van Gelder ) 博士 
两人的富有启示的评论。前者的评论我是通过同行哈佛大学皮埃尔 • 马朗达 （Pierre Ma ¬ 
raud ) 的介绍获悉的 ，后者则是通过直接通信获知的。 我在此向他们致以谢忱> 
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的神话所可能发生的影响，并且令人瞩目的是，就地上的物种屈狸之转换 
成冥界动物所提出的意见被重新转加于树栖物种箭猪之转换成天上动 
物。即使承认希达察人的情形带有极端的性质，由上述讨论也可知，在赋 
予它那么重要角色的神话记述流行的几乎所有地区中，箭猪如果不是不 
存在，也是稀罕的。当从 T 艺角度来看时，这个佯谬甚至更强，因为那些缺 
乏箭猪的大草原种族群体也正是把用刺的绣艺发展到较髙完善程度的群 
体(图29)。据奥査德说，德赖弗和梅西强调了这一点（第324页） ：“ 可以注 
意到，在箭猪之在地理环境中的存在和它的刺之被应用于装饰之间存在着十 
分直接的关系。这条法则的唯一例外是 :缺乏 箭猪的大草原区域。某些部落 
通过商业交换来获取剌，另一些部落则组织远征去山地狩猎这种动物。” 

因此，可以设想，箭猪的记述是作为对于基础结构的一种意识形态的 
反应而产生的。在显现出高超绣工技艺的种族群体看来，绣工所要求的 
细心、从中展现出来的丰富性和复杂性也传达了哲学的信息，箭猪可能呈 
现为其异乡情趣所升华的动物的面貌，因而成为一种真正属于“另一个世 
界”的形而上学创造物。另一方面，在奥吉布瓦人和东部阿尔衮琴人看来, 
箭猪是实实在在的动物，他们喜欢在取下刺之后吃它，因此，他们可能在 
自己的神话中按自然存在物的模样描绘它，其模棱两可反映了双重性:一 
方面是完全象征意义上的寒冷主人，另一方面是丰富可口的肉的提供者， 
这肉由已成宝物的防护刺保卫。如果说大草原的阿尔衮琴人及其近邻苏 
人就像看来可能的那样来源于东北方即箭猪生活的区域，那么，他们就可 
能在毁损实际的动物的时候反转一个神话体系，后者在起源上很接近奥 
吉布瓦人保留的一个神话体系。这就通过另一条途径证实了我就他们的 
神话风 47 的古老性所提出的假说，而我提出这假说的理由是，它与女英雄 
为痴迷蜂蜜少女的南美洲循环极其相似。实际上，我们不会忘记，我们在 
本书中已在奥吉布瓦人那里重又遇到一个神话 ( M 374 )， 它在全部细节上都 
与一个南美洲神话组 ( M 241 — M 244 ) 相对应，而这又回到了痴迷蜂蜜的少女 
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的神话，并且两处的女英雄都是蛙 （ MC ， 第165〜210页）。 委内瑞拉的瓦 
劳人让这蛙真正痴迷 蜂蜜； 奥吉布瓦人让它痴迷野浆果，而因为后者很 
美，所以可以把它与珍珠相比 （本书第53页和第250页注 ⑦）。然而，这同 
一些奥吉布瓦人用所谓贝壳串珠的珍珠的主人来取代箭猪，我们有充分 
理由相信，这种东西的装饰应用导源于一种更古老的用刺作绣的技术 
( Wissl er : 3, 第13页）。这里应当注意一种奇妙的反转 :在南 美洲神话中， 
蛙显得痴迷一种蜂蜜，而我已把后者等同于北美洲的箭猪。在奥吉布瓦人 
和东部阿尔衮琴人的神话中，等同于箭猪的蛙或癩蛤蟆痴迷等同于珍 
珠——其本身等同于刺一的野浆果。在大草原以及大湖的神话中，一个 
年轻的印第安女人都显得痴迷这种刺。不过，大草原的神话使她成为蛙的 
反转，让蛙患小便失禁，而大湖的神话则让一个酷爱刺的女人患小便失禁。 

如果注意到，痴迷蜂蜜的女英雄乃屈服于 自然; 她贪求蜂蜜是为了立 
即食用，从而撇除了它的文化功能即作为婚姻交换的中介，那么，这反常 
就得到了解释。相反，奥吉布瓦人的痴迷箭猪的女英雄则屈服于文化，以 
致大量积贮其背部 的刺: 她获取刺是为了绣工，而不遵从这种动物的冬眠 
习性，因此,她依其自然状况擭取它的剌。在西北部尽头的各部落那里，也 
可以看到这种类 S 的换位，那些部落知道箭猪，但很少做绣工，或者不怎 
么看重绣工。汤普森人、利洛厄特人、舒斯瓦普人 ( ShuswapKM ^^ Teit : 
4,第83 页； 1,第658〜659页)在神话中对箭猪作了报 偿:使 动物界向它供 
给丰富的角贝 ( dentatia ), 从而对动物界的组织做出了贡献。在美洲的这 
个地区，这些贝壳用于制作最美的服饰,成为最珍贵的 物品； 因为，如汤普 
森人所说，箭猪在获得剌之前遍身覆盖角贝。 

现在提出最后一个问题。当我们把箭猪记述的产生同这种动物在一 
个新聚集地之不存在相联系，以致这种产生可以说成为这种不存在的一 
个函项的时候，我们不是回到了与汤普森确定的年代相近的年代估算吗? 
我们否弃汤普森的年代确定（第222〜224页），因为这年代太近了，不知道 
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两半球共同的神话形式起源于非常遥远的过去。然而，我们现在诉诸可 
上溯到许多世纪之前的种族群体迁移，这到有史料为证的时代才结束，因 
为最早的旅行者提供了证据。对于这个反对意见，我首先回答说，大草原 
上有居民的时代已有好几千年，捕猎野牛的猎人在后来由阿拉帕霍人占 
据的领土上游荡了上万年，他们无疑有一套神话，而其各个因素可能一代 
一 代传了下来。某些村居部落如曼丹人并不想把线索连接到那么遥远， 
他们许多世纪以来大致原地不动，同阿尔衮琴人的关系很悠久。他们可 
能编造了一些神话，而它们由于我已说过的理由而同北部邻族的神话 
相反， 

尤其是，我对箭猪记述作的解释注重我们集中关注的共同结构，并 
且，把这记述在这些结构的层面上建立起来。为了理解这记述的起源，我 
们也无须诉诸历史的偶然性或讲故事者的即兴创作。星辰丈夫的神 
话——或如我一直更乐意称的，天体妻子的神话——不可归结为所 一一 
举出的各个类型的 总和; 这神话以一个关系体系的形式预示着这些类型， 
而这些关系起着作用，这些类型靠它们的运作而产生。有些类型同时出 
现，有些则在不同时期出现。这一点提出了一些问题，我们不要低估它们 
的意义。然而，这是有条件的，即我们不得不承认 ，一 些具体出现似乎很晚 
的类型一点也没有留下什么，它们也不再仅仅在历史因素的影响下或者 
作为对外部要求的响应而不出现。它们倒是让体系所固有的种种可能性 
成为实际存在，而从这个意义上说，它们比体系更古老。我不想说，在阿拉 
帕霍人及其邻族采纳箭猪记述之前，它就部分地并以这种形式存在着。 
不过,这假说并非毫无可能，哪怕今天讲述这神话的人的祖先发明了它或 
者从神秘启示得到了它，这新的演示也必须遵从已提出的各个约束和戒 


⑨当我能读到雷蒙德 • 伍德 (Raymond Wood) 关于密苏里河中游的史前时代的重要著 
作之时，本书已付印。这位著作者把可归诸曼丹人的最古遗迹的年代定为耶稣基督后的 
1 100-1400 年时期，但他也确定，密苏里河流域从公元8世纪起就存在半定居的农民。 
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律，而它们限制故事讲述的自由。因为如我们所认为的那样，如果箭猪记 
述是对与另一个经验相悖的一个经验的反应，并且是对调节世界的形象 
使之同新的生活和思想状况相谐和的需要的响应，那么，作为结果就应当 
是:先前表象体系的所有要素都应当以和影响最直接对立的要素的方式 
同系的方式被转换。 

换句话说，如果对于技术、经济、艺术和哲学有着和箭猪一样的重要 
性的一个动物的存在被转换成了不存在，那么，凡在这野兽扮演一个角色 
的地方，为了使它能保持这角色，它就应当被投影到另一个世界，并且因 
此就应当由低变成高，水平变成垂直，内变成外，等等。仅仅在这些条件之 
下，一个以往连贯的形象才能保持住这 角色。 如果说箭猪理论适应于展 
开的关系，那么，它在新的混合物中要求封包的关系。因此，无论历史的偶 
然性怎么样，事实始终是，所有这些形式都被蕴涵着，并且这些蕴涵关系 
接纳某些内容，拒绝另一些内容。此外，由于自由度减小，所以这些内容不 
是作为极端自由的东西存 在的: 在同一个种族群体的其他神话中或者在 
邻近种族群体的神话中，有时在仪式中，它们已经同预先就决定它们具有 
作这些新用途的能力的种种形式融为一体。第六篇(第367〜423页)将为 
我们所研讨的情形证实这一点。 




第五篇 
狼的饥饿 


尤其重要的是，不要让儿童成为食 肉的; 如果说这不是为了他们的 
健康，那么，这也是为了他们的个性 考虑； 因为，作为经验之谈，可 
以肯定，贪吃肉食的人一般说来比其他人来得 凶残; 这无论何时何 
地都可证诸观察。 


J . _ J . 卢梭: 《爱弥儿》，第二篇 
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I 选择的障碍 

在落基山脉东部，箭猪记述占据一片连续的领土,其上住着语言、生 
活方式和社会组织上都不统一的一些部落。我们刚才已看到，在北美洲 
的这一地区，箭猪的不存在或稀少构成了我们可据以理解这套神话的唯 
一相干特征。实际上，这个区域仅仅在归诸这种动物的超自然功能和它 
的实际不存在这双重关系之下才是齐一的。 

然而，就描绘关于天体妻子的神话的组织，考察它的各个不同版本而 
言，我们还没有考察所有的部落，或者更确切地说，我们还没给予它们以 
同等程度的注意。尤其阿拉帕霍人提供了天体争论出现在初始位置，箭 
猪插段紧随其后的例子。然而，同鹛膳记述延伸到奥吉布瓦人北面和西面 
很远处但同天体妻子故事相脱离的情形一样，太阳和月亮的争论也越出了 
它以与这同一故事相联结或不相联结的弱形式所包围的箭猪记述区域。重 
要的是在于，要把这些弱形式同我们已讨论过的较典型例子联系起来。 

阿拉帕霍人和切延内人有同样的语言起源。我们还知道，他们一起 
迁移，他们长时期以来一直比邻而居。然而，我们却没有在切延内人那里 
搜集到箭猪插段，他们讲述了太阳和月亮的争论，但没有涉及婚姻问题。 
每个天体都声称自己优先，太阳是白昼光亮和辉煌的主人，月亮是黑夜的 
主人。两个天体是兄弟，但只有月亮关心地上存在的一切事物，保护人和 
动物免遭危险。他向兄弟太阳 宣称: “我也能照管好白昼，就像对黑夜一样, 
也能把世上一切治理得井井有条。如果你自顾自去休息，那么，这没有什么 
了不起。”月亮还以有众星辰作同伴为荣 ( M ^; KK > ebe r : 4, 第164页）。 

这个小故事在一点上和南美洲的思辨相同，这一点就是如我们所知 
月亮由于两个原因而拥有对于太阳的逻辑优先性。一方面，是因为太阳 
在天空中形单影只，而月亮享用无数星辰结成的社会，另一方面由于可以 
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说亮光和黑暗的对立比亮光和白昼的对立给出更好的回报 :月亮 因为发 
光所以也有昼间的形象，而太阳毫无黑夜的形象（以上第130〜132 页； L .- 
S . : 18)。维奇塔人(他们是南方卡多人）把同样的对立结构应用于 星辰: 
在他们的天体妻子神话的版本 OV ^ wG . 人 Dor S ey : 3, 第298〜299页）中， 
唯一的女英雄贪求一颗灿烂星辰做丈夫而作了一个错误选择，因为她只 
得到一个老翁，后者向她解释说，晦暗的星辰才是美少年。这女人在兀鹰 
帮助下成功地逃脱了。从此之后，人们再也不提起星辰，甚至数星辰也会 
带来不幸。在一个迈阿密人版本中，生活在大湖南边的阿尔衮琴部落使 
大红星变成皱皮的老翁，小白星变成美少年 ( M ^^ Tiwbridge ， 第51页）。 

南美洲神话还提出了其他一些对比。如果说对于亚马逊的图皮人 
( M 326 a )、 蒙林鲁库人(吣 213 )和奥纳人 ( M 4 i 9 ) 来说，黑夜对于婚侣的欢爱是 
不可或缺的，那么，在一个克里人小版本 ( M ^ 5; Skimie r : l ， 第113页）中，天 
体的妻子们无精打釆，因为她们的丈夫在白昼失踪了。一般说来，无论对 
立的固定极怎么样，天体的争论都构成西北部神话中的一个常见题材。 
在那个地域里，下一卷又会重逢我们的探究所由开始的这些神话。奇努 
克人 ( H 52; Ja C ob S : 2, 第 2 篇，第 61号）提出，夏天的耀眼太阳邀人出门到 
旷野中去，佩戴美丽的项圈，而月亮只照亮排泄和不正当偷情。我们在汤 
普森人 ( Teit :4, 第 336页）、岸地萨利希人 ( Adamson ， 第 271〜272,283〜 
284,378页）、西北部的萨哈普廷人 ( Jacobs : 1，第195页）、内兹佩斯人 
( Phinney ， 第 87 页； 关于题材的分布，参见 Boas : 2, 第 727〜728 页） 那里， 
也可注意到同样说法。 

因此，天体争论的分布区域几乎连续地从西北部的弗雷塞河流域一 
直延伸到普雷里河和东南部的林木覆盖的山坡。据奥马哈人和蓬卡人 
( M 4 S 3 a ; J . O . I >) rSey : l ， 第328页）说，月亮同太阳争吵的借口是，太阳把人 
分散开来，使他们走上歧途，而月亮自己则致力于把他们聚集起来。太阳 
抗议说，它引起这种扰动，是为了促使人发展、人口增长。月亮把他们投入 
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黑夜，使他们死于饥饿。因此，在这里，人之团聚在一个狭窄空间中引起了 
黑夜、匮乏和不育，而人之分散则引起白昼、丰富和繁衍。这种亲近和疏远 
的辩证法又回到了第三篇，我在那里就南美洲的例子讨论过这种辩证法。 

不过，一个与切延内人相邻的苏语部落的后裔加拿大达科他人把切 
延内人给太阳和月亮分别取的值反转了过来。他们说 ( H 53b ; Wallis : 1，第 
4 0〜44页），太阳是女人的母亲，月亮是男人的父亲。但是，这女性的太阳 
无所不能，因为这月亮仅仅间接地发光照耀，而这太阳不满足于仅仅照 
明，它还按人的性情使其热情或者冷漠。此外，人们还不可能正面注视太 
阳，而月亮则不同，它的光太微弱，不会让人眩晕。面对这一切论据，月亮 
不知如何应对，遂承认败北。我还要回到一个反转上来（第388页），它好 
像不仅对于苏人，而且对于大湖地区的阿尔衮琴人，尤其梅诺米尼人都具 
有典型性。 

最后，同易洛魁人联姻的北卡罗来纳部落切洛基人从另一个方向利 
用天体争论的 题材： 

M454 切洛基人 :天体 的争论 

太阳夫人的女儿住在天顶 （ zSnith )， 她的母亲住在地面另一边。 
每天，这女天体在其周日行程中总要在女儿那里停留，以便用早餐。 

太阳夫人憎恨人，因为她看见他们愁眉苦脸。她的兄弟月亮抗 
议说，在他面前，他们是那样笑容可掬。太阳心怀妒忌，遂激发了杀人 
的狂热。人害怕灭绝，于是求助于保护精灵们，它们决定杀了太阳夫 
人。它们派毒蛇去伏击。按照那些版本，这天体死了，她的女儿取代 
了她，或者蛇杀错了，杀了女儿而不是母亲。 

太阳很悲伤。人不再死亡，但周而复始的黑夜统治着，因为这天 
体不想显现。根据保护精灵的劝告，人向灵魂之国进发，以便把太阳 
夫人的女儿带回她的身边。人们不得不用棒打击她，她跌落下来，人 
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们把她的尸体放入一个匣子。尤其要紧的是，在返回之前，不得打开 
E 子。 

七个人执行这个使命。他们朝东往回走，这时这少女复活了，在 
匣内吵闹，乞求放她出来。携匣者予以拒绝。她饿了，后来又渴了，最 
后连呼吸都不行了，她怨声不绝。那些人惧怕她又要死去，这次是死 
于 窒息； 他们把匣盖开启一点儿，可是这少女马上变成鸟飞掉了。 

由于这个原因，人类受到创伤，要让他们恢复已不可能，而本来 
这是可以做到的，如果这些使者不违反禁令的话。至于太阳夫人，她 
备感凄凉，因为她第二次又失去女儿，因此，她用眼泪淹没大地。人类 
害怕淹死，遂挑选英俊少男和美貌少女，派他们在太阳面前跳舞 ，博 
取她的欢心。她久久掩住脸面，不去理会唱歌跳舞。但是，随着一阵 
鼓声，节奏发生变化。太阳夫人惊讶之下张开了眼睛，眼前的情景赏 
心悦目，她终于笑逐颜开。 （ Mooney : l ， 第252〜254页） 

这里我们沉浸在真正的日本神话之中，但这不是第一次 (参见 MC ， 第 
385 〜 388 页）。 比起那一次对比来，这一次我不怎么强调与美洲西北部的 
一个相当大的神话总体的对比，也提出较少的问题。这对比关涉死者复 
活。这一点将在下一卷里详细讨论。实际上，无须援引异域的类似例子， 
同一些神话在北美洲像哥伦比亚河流域高原和东南部有林木覆盖的山坡 
这样相隔遥远的区域里重复出现就已证明，我们涉及的是美洲思维的基 
本图式，而且无怪乎它们在两半球里重复出现。就像南美洲短暂人生起 
源神话 ( M 7 。一 M ^ CC ， 第200 〜 216 页） 的英雄一样，从 54 的英雄也听不到 
幽灵的 呼唤; 就像 M 326 a 的使者把黑夜搬运进一个容器之中一样，他们自己 
也传达白昼的承诺。在图皮人神话中，匣子的开口引起白昼和黑夜交替, 
即周日周期性的 建起; 这里，这开口使得死者复生，因而建立起人生的周 
期性。南美洲神话用乘独木舟旅行象征周日周期性，独木舟约束两个天 
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体，使它们待在一起，但保持适当距离。这样，由于事实上在切洛基人神话 
中天体的争论引发一系列戏剧性事件，它们造成人类有适度长短的寿命， 
所以，北美洲的天体争论题材把两个天体转换成对手，也即同这两个天体 
作为伙伴出现的南美洲乘独木舟旅行题材相对称这一点得到了证实（在 
作了以上的论证之后，这已是多余的了）。 


因此，通过扩大天体论争的领域，我们又重遇我们所由出发的那些重 
大题材。如果我们不是把探究向离我们最先发现这个神话学题材的地方 
更遥远的地方推进，而是尝试就地深化探究,那么，情形完全一样。本着这 
个旨意，我引入格罗斯一文特人(阿齐纳人）版本，尽管这版本与我们已在 
阿拉帕霍人那里遇到的版本几乎一样。我们回想起，格罗斯一文特人和 
阿拉帕霍人源自同一个种族群体，他们的分离不过是几个世纪以前的事。 
但是，这个格罗斯一文特人版本至少有一个优点，亦即使得我们重新记起 
第四篇所由开始的一个神话图式，同时又呈现了相对这图式的一些歧异， 
它们服务于向其他形式的 过渡： 


M455 格罗斯一文特人 :天体 的赛子 


太阳和月亮两兄弟就地上的女人展开争论。月亮断言，她们不 
是生活在水中，也不是生活在灌木丛中，这就是说，女人是最美的。太 
阳回答说:“不是这样，因为她们看我时都是一副愁眉苦 脸相； 那副令 
人可怖的面容，是怎么也想象不出来的。水中的女人比较标致。她们 
和颜悦色地盯住我看，把我当做她们中的一员”（参见 M 426)。 月亮抗 
议说 :“蛙 美吗？你对女人一窍不通。蛙腿长，皮绿，背上有斑点，眼珠 
如球;你觉得这样标致吗？” 

太阳下到地面上，带回一只蛙，娶它为妻。它每次跳跃时都撒尿。 
它的婆婆觉得它滑稽可笑。夜间在天空照耀的月亮发现，一个女人 
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无法入睡而又不安宁。天刚亮，她就决定同姻姊妹一起到树林里干 
活。她们看到一头箭猪，女英雄想捕获它，用它的刺做绣工。这动物 
先把她引到一裸树的顶梢，然后引到天上。在那里，箭猪变成美 少年； 
他把这女人引见母亲，她发现这女人令人销魂。 

因此，这老妪有两个媳妇 ：一个 对她大有帮助，另一个一无用处。 
这蛙只知跳来跳去。婆婆忘记这可怜生灵的动物本性，感到不知所 
措。一天 ，她煮 一只野牛肚子的厚实部分，把它分给两个媳妇。她说， 
她偏爱吃东西声响大的人。这女人轻而易举地取胜，因为她有一副 
好牙齿。这蛙试图嚼木炭，但仅靠分泌黑色汁液，让它从口角流出时 
才获成功。月亮感到恶心。他讨厌这姻姊妹。他说，它跳一步就要撒 
一 次尿。它从今以后可以保持安宁了！ 

这种种针对太阳妻子的凌辱惹怒了太阳。他把蛙扔向兄弟的面 
孔，让它固着在那里。这就是月亮阴影的起源。然后，他霸占了这女 
人以及她已给他兄弟生下的儿子。这女人感到 痛苦； 她带着儿子逃 
跑了。但是，她用来下降的带绳太短了。太阳看到妻子悬在空中。他 
用石头把她击死。她跌落了。这孩子仍在她身边，甚至当尸体腐烂, 
只剩下一具骷髅时依然如此。他偷取一个老妪的园子里的东西吃。 
她惊讶地发现他，收养了他。尽管有她照看，这英雄还是去拜访了勾 
引他的女人，她们立即变成蛇。他杀死了所有的蛇，只留下一条，它从 
肛门进入他的身体，致他于死命。月亮下了一场冷雨，驱逐了这条蛇。 
儿子和母亲同时复生。 （ Kroeber :6, 第90〜94页） 

这神话遵照阿拉帕霍人版本的步骤，只是(参见％ 271) )太阳夺取了兄 
弟的妻子，让自己的妻子黏附于兄弟的 面孔； 因此，发生了两个天体强迫 
换妻的事。结果，英雄的真正父亲不是太阳，而是月亮，这引起故事作进一 
步的转 换:月 亮引起的冷雨猎杀了蛇杀手，而不是太阳的炽热用髙温引起 
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暴风雨。母亲和儿子同时复生这一点使人想起图皮人和卡里布人的太阳 
孪生子循环中的一个类似转换，它显然与这里的转换相似 （ M 266 ; MC ， 第 
217〜218 页） 。 

由此可见，在这个格罗斯一文特人版本中，反转一开始时影响到太阳 
和月亮各自的角色。各个克劳人神话将这反转一直贯彻到底。然而，正是 
克劳人侵人大草原，大草原无疑把格罗斯一文特人同阿拉帕霍人隔离开 
来。在这个历史时期，他们占据位于另外两个部落之间的一片领土。我们 
还只是简短提及过他们的神话（第219〜220,252〜253页）。现在应当更 
仔细地来考察一下这些神话。 

M4 Ma 克劳人 :天体 的赛子 

一天，月亮去找太阳打听。他想知道谁是世界上最美丽的姑娘。 
太阳问他有没有做出选择。月亮回答说，他不知道在地球上还有哪 
个女人比蛙更标致。太 阳说: “可是，事情并非如此！最标致的是希达 
察印第安女人。”两人各按自己的爱好决定自己的婚事。 

三个希达察人姊妹刚好去林地干活。她们看到一裸树上有一头 
箭猪。两个姊姊想要箭猪的刺。她们叫妹妹（她也是最标致的）爬上 
这裸树去捕获这动物。太阳把这少女一直引到天上，娶她为妻。 

月亮带回一只蛙，要求母亲也容许他的妻子进家门。这老妪到 
处去找，但她看不到有什么女人。这蛙说话了，作自我介绍；但它不 
善言辞。 

太阳组织了一次咀嚼比赛。他的母亲煮野牛肚子，让每个女人 
都选择一块。希达察姑娘在暗处咀嚼。这是个贪吃女人。这蛙躲在 
锅子后面，它想嚼火柴树皮，以便弄出悦耳的响声。但是，它失败了， 
月亮驱赶了它三次。第四次，它跳到月亮背上喊了起来:“我和你一起 
生活，直到永远! ”这神话接着说太阳妻子逃跑和被害，然后讲述祖母 
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和孙子的故事，最后是变成“晨星”的天体儿子的故事。 （ Lowie :3, 第 

5 2 〜57 页； 参见以上第 253 及以后各页） 

一个更古老的版本 （ M 429 b ; Si _ s ，第299〜301页）讲述，造物主太阳 
看中一个很美丽的女人，想娶她为妻。在箭猪的帮助下，他成功地把她引 
到天上。没有天体争论和咀嚼比赛。另外两个版本也一样，但没有详确说 
明天上丈夫的身份。 一 个版本解释说，养祖母是 月亮; 她恨英雄，但使他的 
母亲复活 ( M 429 e , d ; Lowie :3, 第57〜69页）。 

因此，克劳人版本产生一种双重转换。首先，许多细节弱 化了: 蛙的麻 
烦在于说话而不是 膀胱; 它嚼树皮而不是木炭;它依附于月亮的背而不是 
面孔或胸部。这就是 说:低 O 离； 内 o 外;前0后。其次，这些转 
移又同婚姻选择的反转相配合，因为太阳娶女人为妻，而月亮娶蛙为妻。 
扮演愚蠢天体角色的月亮的这种倒退在它改变性别，同地上的甚至冥界 
的祖母相混同时又得到了强调。克劳人神话强调了这种倒退的有害性。 

当我们注意到克劳人赋予太阳在他们的崇拜中的重要地位时 ，这一 
切就得到了解释。尽管这些印第安人把宗教搞成一种私人的事务，他们 
那里也没有有组织的教士，但太阳在超自然存在物中占有优势地位，这些 
超自然物在理论上为数无限，每一个都对应于特定的神秘经验。人们给 
予从太阳获得的启示以最高评价，以太阳的名义立誓，向太阳献祭。蒸汽 
浴仪式构成一种向太阳的 祈祷: “克劳人没有更接近于我们的最高存在概 
念的神。”而且，这并不意味着，总是把善良意向賦予太阳。它是男性，称呼它 
所用的名词也用来标示父亲氏族的老年男人。月亮在祈祷和宗教信仰中出现 
较少。甚至它的性别也不 确定; 它每每是女性 ( Lowie : 7, 第318 〜 320 页）。 

毋庸置疑，对于太阳或月亮的选择性偏执无助于区分大草原各部落。 
克劳人和其他苏人共同崇拜太阳，而他们的近亲希达察人（也是苏人，操 
几乎相同的语言)则和村居部落一样(他们也采取村居生活方式）也严格 
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崇拜月亮。一个希达察人传述者（他自称格罗斯一文特人，因为人们用同 
一浑名称呼希达察人以及阿拉帕霍人祖先阿齐纳人一格罗斯一文特人) 
解释说，“太阳帮助苏人对付格罗斯一文特人，但月亮支持 后者; 在月食时， 
格罗斯一文特人哀痛，而苏人射箭” ( Bcckwith : l ， 第133 〜 134 页）。 同样: 
“太阳支持苏人，月亮支持曼丹人和希达察人” (上引书，第 xvi ，188 页）。 

然而，如果说希达察人在妻子分配这一点上同克劳人相对立，采取我 
们在西部阿尔衮琴人那里观察到的方式，那么他们还在一点上补充了这 
故事，使之臻于完整，这就是他们解释如何从咀嚼比赛来选择 女人： 

M 43« a 希达察人 :天体 的妻子 U ) 

月亮认为，希达察姑娘最美。太阳反对这种看法，他说因为她们 
都愁眉 苦脸； 它更喜欢水中的姑娘即癩蛤蟆。月亮 提议： “那么，我们 
每一种都带回一个，给她吃一碟肚子。我们留下咀嚼得最好看也最 
响的那个，把另一个打发走。” 

故事接着是箭猪插段，并说发现了癞蛤蟆不贞洁。接受考验时， 
女人选择薄肚子片，另一个选择厚的肚片。尽管癞蛤蟆偷偷地在食 
物中混进炭，但它还是未能咀嚼出声响来；它淌口水，吐出黑色汁液。 
它站上姻兄弟的背，“使他的双手够不到它” :这就 是满月的中央阴影。 
( Lowie :5, 第2页，这版本于1910〜1911年搜集到） 


M 430 b 希达察人 :天体 的奏子 (2) 


天上有一间茅舍，里面住着一个女人和她的两个儿子太阳和月 
亮，他们轮流着照亮大地。一天，太阳问兄弟哪片乡土有最美丽的姑 
娘。月亮回答说 :“格 罗斯一文特人 （= 希达察人）的乡土，因为她们住 
在土房里，并涂上化妆油来保护皮肤免受太阳炽热的 侵害； 她们常常 
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沐浴，小心保护身体。其他民族忽视这些责任。正因为如此，所以格 
罗斯一文特姑娘是最美的。”太阳回答说 •.“ 我不同意你的看法。当她 
们白天盯着我看时，她们扭转头斜视我，这就把一边面孔埋在阴暗 
中。蛙姑娘看着我时不眨眼，也不愁眉苦脸。她们最标致。”两个天体 
相互要求把每种女人带回一个做比较，看看哪一个美。 

月亮来到一个地方，那里住着一个男人、他的妻子和三个女儿: 
两个大的已婚，最小的独身，既贞洁又漂亮。接着是箭猪的插段。两 
个姊姊追逐箭猪。按她们的命令，小妹妹从后面抓这动物，后来就失 
踪了。 

月亮母亲为儿子的选择感到自豪。蛙独个儿被遗忘，遂怨声哇 
哇，吐说不平。人们把它放在锅子后面。月亮组织了一次咀嚼比赛。 
哪个女人用牙齿咬肚子，响声大作，就好像敲碎冰块似的，她就会被 
留下米。哪个只淌口水 ，不能 使劲嘎扎嘎扎咀嚼，就把她赶走。月亮 
无意伤害兄弟。他想，这考验使得有借口退回蛙。他坚信，蛙从未聪 
明地过日子。 

母亲烧煮了肚子。每个女人选取一块。印第安人取了一块薄的， 
蛙取了块厚的。她们用石刀割肉块，然后咀嚼。这印第安女人发出响 
亮的碎裂声，也可听到蛙咀嚼出声。月亮离开锅子，看到姻姊妹在嚼 
炭；她流口水，一副脏相。月亮把她扔入火中，可是她跳到他面前。他 
拼命想摆脱她，但没有用。蛙最后停在月亮背上说 :“你 和你的兄弟都 
不要我，可是我停留在你够不到的地方，我永远不会死。” 

格罗斯一文特人把月亮的阴影称为“月亮的蛙”。太阳不仅把绿蛙 
而且把黑灰的大癩蛤蟆都娶为妻子。人们称这动物种为“祖母”，称太 
阳为“祖父”。人们把癞蛤蟆奉若神明，教儿童尊敬它们，向他们祈祷。 

这神话接着讲祖母和孙子的故事，然后是天体儿子的故事。 
( Beckwith : 1，第 117〜133页；参见 Bowers :2, 第333页) 
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克劳人版本的人妻是个希达察印第安女人。这一点意味着，克劳人 
已意识到神话在这部落的宗教思维中的重要性，这思维用神话来确立许 
多典礼。克劳人那里情形就不是这样，因为他们的宗教生活没有什么组 
织性，而在洛伊之后我们还没有注意过这种特征。另一方面，指出这样一 
点是合 宜的： 与黑足人和阿拉帕霍人以及一般地与西部阿尔衮琴人相 
反，希达察人并未把太阳舞的起源同天体妻子神话相联结，而同“被接受 
的兄弟和被拒斥的兄弟”的神话（ Lodge-Boy and Thromn-crway •，参见 
Beckwith : l ， 第137页）相联结。因此，我们应让这神话在我们的分析中 
占一■席之地。 

如果说我们暂时把它撇在一边，那么，肯定不是它妨碍我们，也不是 
我们同洛伊一样认为，两个循环在其中相交叠的希达察人版本(克劳人那 
里情形也不是这样吗?) “从结构的观点看来构成一些怪物”，它们起因于事 
实上“这些印第安人含混地把他们仪式的起源同民间故事联结起来” 
( Lowie :5, 第9 页； 参见 8,第415 及以后各页）。 但事实上，这两个循环间 
的联系是潜在的，就像可以借助一种很简单的运作予以证明的那样，这种 
运作把这两个循环相互转换。然而，搜集到的异本非常之多，因此，要扼述 
它们，通过借助其他神话阐明它们，由此把它们置于它们的相互关系之 
中，为此就必须写上整整一卷书。在进行了这么多年神话学研究之后，我 
无疑再无兴致去写它，不过我的档案里保留着这个计划及书名。 

因此，我仍来讨论天体妻子。希达察人版本详确说明了咀嚼比赛进 
行的情 况:她 们的婆婆供给她们一碟肚子，她们分别选取薄的和厚的肉 
块。为什么用这个标准？人们倾向于用实用的理由予以解释 :女人 比动物 
姻姊妹狡诈，夺取对咀嚼阻力小的薄肉块，而蛙也许贪吃，把一块厚肉塞 
进嘴里，却无法恰当地吞咽。这个解释无可挑剔，它的好处是简单。但是, 
种族志家对此提出另一个比较精妙的解释，它是迂回曲折地给出的，我把 
它作为风格的表现提出，而不打算证明其有效性。 
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关于希达察人，我们的知识受惠于种族志文献的真止杰作之- 

G.L. 威尔逊 (Wilson) 的著作，因为他有让传述者滔滔不绝讲述的本事，重 
视把握叙谈中自然表露出来的逸闻和思索之间，粗俗专门手势和精深礼 
拜仪式之间，狩猎、捕鱼或烹饪为一方和仪式与神话为另一方之间的谐 
和。一些老人讲述礼仪性猎鹰远征，如19世纪下半期进行的那些远征的 
故事。他们像念抒情诗一般诉说这种历险生活。在历险期间，一小群男人 
扎野营，临时准备日常生活资料。例如，捕来的第一头鹿 （Da7m hemion- 
ws) 提供了肉，侧腹的皮则用来制作冬服 •，肚 子沿颈部割断，像手套一样翻 
转过来，直接用做水袋。传述者用两张图说明运作的各阶段（图30)，他这 
样 评述： “这袋用从里往外翻转过来的肚子做成。在肚子整个内表面上有 
许多小细胞即我们说的短硬毛，除了图上白带所在部位而外。这些带没 
有毛，肚子壁在这些部位最厚。” (WUson， 第113页） 

我从未见到过野牛的胃，因此， 
我不能断定，这种描述是否完全符合 
于野牛的肚子。不过，这神话的各个 
希达察人版本并未说明肚子来源于 
哪种动物，并且，至少就这个关系而 
言，牛科动物的胃和鹿的胃似乎没有 
什么重大差异。我们只要记得，在过 
了半个世纪之后，一个传述者的记忆 
留下了其社会无疑认为有重要意义 
的一种双重对立:肚子的有毛的部分 
是薄的，但光的部分是 犀的。 因此, 
有可能也是在这个神话中，厚和薄间的对立涵盖了另一个光的和有毛的 
之间的对立。 

然而，这第二个对立在一些部落的仪式中占有相当重要的地位，例如 



图30水袋 

(据 G . L . 成尔逊，图 l ， b 和 c ) 
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希达察人和邻族用野牛皮作为斗篷。这些毛皮一边光滑，另一边有毛。此 
外，由女人辛苦工作加以鞣软的表面常常带有图案和绣花，它们突出了文 
化性，而外面带毛的斗篷更具动物性，把男人置于自然一边。 

大草原印第安人如此构想这个对立，乃环境条件使然。在那样的环境 
条件下，为了不受气候变化干扰，他们规定毛皮在上面或下面有毛。在曼丹 
人和希达察人那里，监督拷打和献祭的祭司应当穿戴外面有毛的斗篷 
( Beckwith : l ， 第40页），就像重大周年典礼 / okipa / 上作为野牛化身的舞蹈 
者那样 ( Bowers : 1，第134 页; 2,第206,444〜445页）。在转移仪式期间，“白 
雌野牛”妇女团体的女祭司按其职能穿戴上面或下面有毛的斗篷 ( Bowers : 1， 
第325页）。很容易再举出别的例子(见仏 8 ，％ 3 中的神秘陌生人的穿戴)。 

因此，蛙选择厚肉块的错误在于——因为这肉块也是光的——取文 
化作为出发点，而当一个人成为太阳的主人时，其明智选择应当向自然行 
进。实际上，当我们试图表明这一点时，希达察人和曼丹人神话提供的启 
示正是如此。为了结束于这些肚子，我们只要注意一个南美洲例子,其中同 
样的对立重现于和天体妻子相类似的背景，只是这里关涉的太阳妻子 
( M ^ dPreus & l ， 第30 4 〜314页）也是天上的，她让一个成为其情夫的冥界 
生灵杀死其 丈夫。 因此，太阳的儿子们一直过着地上的生活，直到他们救了 
一只啄木鸟性命，它告诉他们身世真相。同从 29 —从 3 。相比，这反转更其令 
人瞩目，因为这啄木鸟处于高和低的中间，是中间世界的鸟，而从这个意义 
上说也是草地鹨的转换，而后者已被我们规定为天和地的交点。 

两兄弟逃遁了，变成花豹。这女人试图报复其儿子，遂追逐他们到天 
上。他们向上攀升。一个变成看得见的太阳，以其光线的炽热烧焦母亲。 
尽管她置备了水，还是保护不了自己，遂死去。她的被烧毁的身体变成碎 
块坠 落:肢 体变成地上的 蔬菜； 内脏厚的部分变成有粗壮的根的蔓生植 
物，薄的部分变成没有入土的根的附生植物。至于两兄弟，从此之后他们 
定居于天上，戴有项圈，一个项圈用貘的牙齿做，另一个用有尾脊椎动物 
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的牙齿做。他们向人发出信号，表明已到了食人宴的时代和猎貘的时代。 


这种对南美洲的复归出人意料地证明，天体争论这个神话题材也存 
在于南半球。这个主要是北美洲的题材，到现在为止我们一直认为是对 
乘月亮和太阳的独木舟旅行这个题材的转换。这是从这样的意义上说 
的: 两者都提出到合适的距离处去寻觅妻子的问题。但是，鸟依托托人神 
话援引了这争论本身，其方式为把它同已扼述和研讨过的一个马希昆加 
人神话 ( M 299 ; MC ， 第273〜278页)做比较。在后一个神话中，太阳也以其 
炽热烧毁母亲。这母亲是一个已成为月亮妻子的印第安女人，月亮为了 
进行惩罚而放逐了她的儿子。因此，就像在北美洲神话中那样，在此转换 
成为父亲和儿子的两个天体在月亮同一个女人成婚之际发生 争论; 我们 
还知道一个奥吉布瓦人神话 ( M sg 7 d ; J 0 me S : 2, 第一篇，第3〜7页和第6页 
注①），在那里，太阳在出生时杀了他的由风授孕的女人母亲。 

这争论的其他一些南美洲形式以更直接的方式作说明。例如，在吉 
瓦罗人那里 ( M 387 )， 太阳和月亮同为男性，两人为了共同爱慕的欧夜鹰女 
人争吵起来;这就是争风吃醋的起源。然而，某些版本 （ Wavrin ， 第635〜 
636页)把太阳的妻子(或妻子们)转换成蛙，她们也是无能的主妇，就像她 
们的北美洲同等者一样。在一个图穆帕萨人神话 ( M 腿； N 0 r den S ki 6 ld : 3, 
第291〜292页）中，一个癩蛤蟆妻子也表现出漫不经心。她未能适当地取 
代丈夫的第一个妻子，从而表明了多偶婚而不是作为 M 387 的题材的一妻 
多夫制的失败。最后，我引一个圭亚那 神话： 

M 4 57 阿當库纳人 :天体 的争论 

从前，太阳韦 （ Wei ) 和月亮卡佩 （ Kapei ) 是形影不离的朋友。原 
先，卡佩面容洁净而又英俊。他爱上了太阳的一个女儿，夜夜造访她。 
这令韦不悦。他下令女儿用经血涂抹情人的脸。从此之后，两个天体 
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变成敌人，月亮避开太阳，一直带着那弄脏的脸。 （ K - G . :1，第54页） 

这个神话尽管简短，却从多方面令人感兴趣。它所提出的对月亮阴 
影起源的解释把它定位于 M 354 ——本书的出发点——和一些北美洲神话 
之间的中点上。在 M 354 中，一个作为隐喻的蛙的女人在丈夫背上解 大便; 
在这些北美洲神话中，从月亮的阴影中可以看到换喻的蛙的 形象: 完全依 
附于一个作为天体之化身的人物的面部、胸部或背部即其身体的一部分。 
因此，可以界定这一切形式所共有的一个语 义场： 

月亮的 阴彩： 


整个 

身体 


身体的 

部分 


血 粪便 


前 


后 


每个神话或神话组都限于以其自己的方式截切这个域 :半身、粪 、后 
( M 354 ); 全身、血、前或后（北美洲天体争论神话 组）； 身体的部分、血、前 
( M 457)。 实际上， M 457 和北美洲神话组之间的差别同这样的事实相 联系: 
在这个阿雷库纳人神话中，经血作为身体的一部分引起了月亮的阴影，而 
在北美洲，整个身体指谓经血，就像从 28 所明确断定的那样。 

风 57 来源于一个圭亚那神话族 ( MwN 4« 3 ) ，我在本书开头已利用它们 
来引入天文学三元组，而乘独木舟旅行的题材后来提供了这三元组的一些 
等当物。（第30〜35页和第165〜170页）因此，三元组的概念在希达察人 
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神话中的重现不可能出于偶然。这些神话已把我们引到现在所处的地位，它 
们采取太阳从中挑选的三姊妹的形 式:两 个已婚的姊姊、最小的独身妹妹。 

我们还记得南美洲乘独木舟旅行神话中的各个三元组所扮演的 角色: 
三个仆人 ( M 326 a )、 三个少女和三个老主妇 ( M 1D4 ) ; 或者由两个助手帮助的一 
个中心人物( M 354 , M 36 。， M 36 I ， M 362 ， M 363 ，等等)。数字3在美洲印第安人的 
宗教表现中非常罕见，他们会对这数字在希达察人的南邻曼丹人那里所具 
有的重要性感到惊讶。希达察人比曼丹人早好几个世纪就生活在密苏里河 
的沿岸，从后者得到的似乎远远超过付出的 ( Bowers :2, 第476〜489页）。 

曼丹人和希达察人的神话和仪式赋予作为月亮或居住在月亮上的 
“长生不死老妪”之化身的植物女神以重要地位。她还在祖母和孙子的循 
环中扮演着养祖母的角色,而在这两个部落那里，这循环总是跟随着天体 
妻子的循环。就此而言，她同我们有直接的关系。按照曼丹人的说法，供 

奉她的仪式和祭坛属于一种古老的传统，可以追溯到这地区的最早居民 
( Bowers : 2,第338〜339页）。 

曼丹人的最早观察者之一维德亲王马克西米利安 ( Maximilien ) 认为，这 
老妪有六个孩子 :三男 三女。男孩中最大的是白昼(最早的创 造）； 次子是太 
阳; 末子是黑夜。最大的女儿是晨星;二女儿叫“条纹南瓜”，这是一颗绕北 
极星转的星辰的 名字; 三女儿是暮星 ( Maximilien ， 第360 页; Will - Spinden ， 第 
133 页; Bower S : l ， 第155〜156页）。晨星和暮星分别对应于东方和西方。 
像兄弟太阳一样，三个女人也都具有令人可怖的特征。这四个人，尤其是太 
阳和姊妹“高空女人”(她占据中间地位)全都食人，他们还引起流产、疯癲、 
面部瘫痪、干旱、死亡、对婚姻不忠贞、惊厥、神经衰弱和其他诅咒 ( Bowers : 
1，第296〜299 页； 2,第330页）。 • 

由这些提示可知，最长者和最幼者分别意味着白昼和黑夜的男孩呈 
现了“二分点”的形象，意味着东和西的同系姊妹呈现了“二至点”的特征， 
这里“二分点”和“二至点”这两个名词取我已陚予它们的意义（第212〜 
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图31离空民族的标志 

(据鲍尔斯:2,第325页) 


213页）。他们合在一起 
构成了一种位形，类似于 
阿拉帕霍人那里的典礼 
用的棚架的四根主要支 
柱的位形。曼丹人不庆 
祝太阳舞，而庆祝一种特 
定性质的年节，称为 
/ okipa /， 它也在夏季举 

行，在一个永久性的房舍 
里而不是临时搭建的棚 
架里进行。这房舍整年 
关闭，其架构安置在六根 
支柱上 （ Bowers : 1，第 
113,124〜125页，图 14, 


第127页），这也就是马 
克西米利安所说的“长生 
不死老妪”的孩子的数目和诸神的主要神祇的数目（第359〜360页）。我 
们将可看到，这个儿童数目产生于这样的事实 :在每 个男女对偶的两个项 
之间，引人了第三个项，它占据白昼的天顶（中午的太阳）或者黑夜的天顶 
(北极星的卫星）。 


曼丹人和希达察人还尊崇其他三元组。按照一个神话(从 59 ) (我还会 
回到它上面来），最初三个祖先和他们的姊妹一起从地球深处浮现出来。 
这个“高空民族”本身构成一个三元组，由“高空老妪”（不要同太阳的姊妹 
“高空女人”相混淆）即太阳和月亮两兄弟的母亲和这两兄弟组成。可以用 
同样多的标志来表示他们。三根栲木棒等距离放置，顶部放上老妪模拟 
像的那根置于中间，放上太阳和月亮模拟像的置于两边（图31; Bowers ；!, 
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第303 页； 2,第325页）。 

这种配置使人想起独木舟中天上旅行者的配置，同时我们还不 
要忽视这样的 事实， 高空民族”的仪式以天体争论神话 （ M ^ 1; 本书第 
303页)作为基本神话。这仪式本身在曼丹人那里称为/ Hapminak E /，意为 
“白日船”或“白日旅行者” ( Bower S : l ， 第296页）。我在此就这一点再略作 
申述。 

我感谢阿尔弗雷德 • W •鲍尔斯先生于1967年1月9日写给我的一 
封信，他在信中就词源问题作了几点详确说明。他解释说，在通行的会话 
中，称太阳为/ mi - nak - E 八意思也是船。在典礼语言中，更喜欢说 /hap 
( a )- mi - nak - E ( i )/ 或者 / hap (6)- ma - na - ki - ni - de /， 对它们作词素分析，可以 
给出 : hap (6) = “白 昼 ”; mi = “石头，岩 石”; nak = “圆 形”;或者: ha P (6) = 
“白 昼”； min a k ( E ) 二“船”，它们结合起来标示太阳。也可以作这样的分 
解 •• hap (幻=“白昼 ” ; ma na 二“木 头”; ki =“ 作用于，重复一个动 作”; ni (带 
彝音化的 i )= “行 进”; dE = “运动，移动”，就是说“在昼间移动的一个木头 
物体”或者“乘船作白昼旅行”。 

我后面还要就另一个神话(％ 66 ，第368及以后各页）讨论一个天体之 
被等同于一块圆石头。眼下，我还是考虑乘船的旅行者的形象。 

密苏里河流域的部落——曼丹人、希达察人和阿里卡立人-一只拥 
有 ( Denig ， 第579页)柳条艇式的圆形小船，它用雄鹿 （ cerf ) ①或野牛的皮 


①作为贪简便的牺牲品，我在《野性的思维》 中用义 Un ” 来译 elk “棕角鹿” 这词; 例如，第 
80页。但是, dan 的生活地在北方，在中部和南部地区并不存在，在那里只有鹿属的各种美 
洲代表生活着。英语 elk 、 法语 6 lan 标示棕角鹿属的一个独特的种，在美洲称之为 moose 
(糜)，在那里, elk 这词的欧洲意义被引申，用来标示鹿属的主要代表 ( canadenshmerriami ), 
而且后者在神话中在缺乏其他动物的场合扮演作为主要的鹿的 dan 的综合变体的角色。美 
洲 6 lan 在法语中称为 orignac 或 orignal ， 这两个名词源出巴斯克 ( Basque ) 语，意指雄鹿 （ cerf ) 
和从加拿大进口。 
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张在柳条编成的船体上做成。已知的实例直径约为 1. 20米到 1. 50 米; 它 
们太小，无法承载乘者，有些仅用来运送货物。在较大的这种船中，在前面 
划桨 ( Adney - Chapelle ， 第220页； Simpson ， 第175页）。专家给出的这些详 

确说明并不总是同种族志的证据以及神话提供的证据相吻合。根据一些 
证据，曼丹人的船可以大到近2 米; 另一些证据证明，有时人们想象巨大的 
船。我们后面要遇到的一些神话 （ M 51 。一 M 513 ) 讲到一些船能够历时四天 
四夜运载12个人。这当然不是说，这样的船曾经存在过，但是它启示我们 
对一种常见的论断要持保留态度，它断言，这种船只适用于摆渡，而且船 
程在一二公里之下 ( Neill ， 第252页）。一些老年的希达察人传述者讲述了 

猎鹰远征返回时的长途顺流航行，这种航行一直持续到春天，或者到下游 
去寻找敌人 ( Bowers :2, 第57,265页）。 

尤其是，这些神话描绘了一种航行技术，它同其他已讨论过的神话提 
出来为独木舟题材辩护的技术正相反对。大草原的船既没有船首，也没 
有船尾。这些神话不是说，两个乘者各坐在一端，不得走动，以免翻船的危 
险，而是说，他们直立在中间，使船保持平衡 ( Be C kwith : l ， 第83页），并且， 
每划一次浆，这船都绝对正常地自转一次 （ Neill ， 第252 页； Will - Spinden ， 
第113页）。 

我不把这种局部性推广到使神话有理由驳倒专家。不过，神话所提 
供的描述不管是真是假，都至少有一个优点，即说明了一些表现，它们同 
关于乘独木舟旅行的表现相衔接，以致这总体构成连贯一致的议论。若 
假设曼丹人一方面像亚马逊河流域的和圭亚那的印第安人，另一方面像 
易洛魁人，用他们的特殊航行技术把天体历程和人的旅行联系起来，那 
么，他们应当以自己的方式设想这两个项之间的关系。 

以上所援引的一个证据说，当一无收成，不得不到远离村子的地方 
去野营 ，一 直待到春天时，就进行长途的水路旅行，以便去猎鹰。水路旅 
行和陆路旅行的这种经验联系已经部分地解释了，在思想中两者可以相 




286 神话 学：餐 桌礼仪的起源 


互取代。但是，这种转移建基于远为深刻的理由。就像别处乘独木舟旅 
行一样，为了猎鹰而进行的地上远征给大草原各部落，尤其是曼丹人和 
希达察人(远征在他们那里带有宗教性）提出了怎么裁定近和远的问题。 

首先从地理的观点 来看： 曼丹人和希达察人只在河流上游构成部落 
领土之一小部分的崎岖区域里猎鹰 （ Bowe rs : l , 第206〜207 页）。 按照土 
著的地形观念，这些地带占据靠近耕田的半永久性村子和在流浪期间进 
行大规模猎野牛活动的大草原之间的中间位置。不过，猎鹰的生活方式 
真正说来既不是流浪的，也不是定居的。这远征有时推进到离村子百公 
里之外，但总是为了达到某个狩猎地点，它由一个集团头领根据一个可传 
授的头衔占有，不过这所有权不能越出氏族。此外，女人和儿童可以去陪 
伴猎人，但条件是另设单独的野营地。第三，与农业和日常狩猎不同，猎鹰 
没有饮食的意义。鹰捕获后，举行仪式闷死或予以释放，只留下羽毛，用于 
制作帽子及其他服饰的商业交换。然而，人们还利用这机会在这些人迹罕 
至的土地上狩猎一切猎物。但是，一个村的人不会全体出动到一片生机勃 
勃的土地上去集体狩猎，那里不会有成群野牛出没，也很难包围 它们; 此外， 
人们总是害怕遭到伏击。到这种地方去冒险的，只是小股的猎鹰者和战士。 

因为狩猎是在荒无人烟的地方进行的，所以传统敌人会出其不意地 
遇到。但是，狩猎也在政治关系之下占据中间地位,而这次是在结盟和战 
争之间。尽管切延内人和曼丹人交恶，但“必定有个默契:在整个狩猎季 
节，这两个部落之间不发生流血 事件; 否则猎人们会倒霉……人们从一个 
营地到另一个营地串门，两个群体就各自祭坛 [sacred bundles (圣包)]的 

魔力互相开善意的玩笑”。阿里卡拉和苏人之间也有这种约定 （ Bowers: 
1，第210 页）。 

最后，猎鹰活动在历法上也占据中间地位。它在秋季进行，也即在夏 
季大规模狩猎和收成之后，但在严寒之前，严寒迫使印第安人离开建造在 
高出河流的台地上的夏村，去到林木覆盖的山谷底过冬。河岸结冰以后， 
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就必须停止猎鹰，因为在引入马之前，人们徒步来到狩猎地点，在那里造 
船，用于通过水路带着肉和皮顺流到达村子。因此，如果寒冷变得太严酷， 
那么就有被浮冰群阻断的危险 ( Bow ers : l ， 第250〜251 页）。 

所以，猎鹰以五种不同方式起到中介作用：在空间中，在时间中，在生 
活方式、经济活动和部落冲突三种关系之下。在几个星期的时间里，猎鹰 
使参与者得以支配近和远、夏和冬、定居和流浪、追逐物质和精神目的、和 
平和战争，使它们有适当距离。就像河流部落的航行一样，有周期性节奏 
的、目的地确定的旅行即狩猎远征 适用丁 •对日和季的规则交替编码。 

M 4 58 曼丹人 :太阳 和月亮的休闲 


当造物主科约特生活在地上时，他幻想造访太阳。他向东方进 
发，太阳从那里升起。他看着太阳升起，这是个盛饰的男人。第二天 
夜里，科约特用魔法创造了一样的衣服，走在太阳如所看到的夜间不 
眠时走的路上，并走在这天体的前面。到达天顶，太阳休息下来抽烟， 
科约特就等他。稍后，这天体感到惊讶，为他在漫漫长路上看到的足 
迹感到恐慌。看到了这造物主，太阳很恼火，粗暴地问他到这里来做 
什么。他解释说，他来自地球深处，他在那里也扮演发光体的 角色； 他 
得知，太阳是他在上界的同行，便想认识太阳，与之交谈。太阳回答 
说，他一直是孤单一人，根本不要朋友。他痛打了科约特一顿，然后把 
后者扔出天空。 

科约特做了 一个令人眩晕的瀑布，然后便昏厥过去。当他重新 
苏醒过来时，已是黑夜主宰一切。他询问地球，地球告诉他在哪儿。 
死一般的科约特蠕动着或爬着朝向一个水源前进。他在途中遇到屈 
狸，它们在庆祝一个典礼。科约特认识了它们，它们款待他，友善地照 
料他。 

当他复元后，恳请它们帮助他报仇。它们劝他用椁木棒、植物纤 
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维做的带子和一裸缩小至草叶般大的杨树做武器。然后，科约特同 
一 头名叫“黑带”的屈狸一起到天顶去伏击，同时把那带子缚在草叶 
上，再把这家伙放在太阳休息的地方。太阳到了这地方，恼怒至极，因 
为他又发现了足迹。带子把太阳捆起来，草又变成一裸树，太阳被悬 
在空中。科约特用椁木棒打他，但他的庇护主故意选了根脆木头，以 
致还没有引起太阳太大的伤害，棒就已经断了。于是，科约特把太阳 
手脚捆起来，背着带他到屈狸的茅舍。在那里，太阳被松綁，应邀坐 
下。屈狸们责怪科约特，怎么如此恶劣地对待一个客人，后者应当成 
为他的朋友。屈狸的歌舞使太阳高兴，他决定利用它们的殷勤好客。 

月亮对兄弟太阳的失踪感到不安，便出去寻找^他偶然发现这 
天体坐在里面门旁的那座茅舍。屈狸把月亮引进门，给他吃早饭，向 
他说明太阳为什么在那儿。月亮叱责这有罪之人。但他恳请屈狸头 
领把荣誉位置给予太阳，让自己待在门旁边，他解释说，因为白昼的 
天体是尊贵的，不能让他蒙羞。他还补充说，两个天体出去时都留下 
象征来代替他们。在猎鹰人的房舍里总是可以看到这些象征 ：悬吊 
在墙上的两根带子，对着门的墙上悬吊的是太阳的象征，在门上面的 
是月亮的象征。并且，由于这个故事，所以这些猎人有时成为太阳和 
月亮在营地的化身。 

两兄弟在屈狸那里过得非常快活，以致他们在天空已被取代，直 
到狩猎季节结束。他们答应科约特明年树叶泛黄时再回来。然后，整 
个世界又分离 开来; 猎鹰的动物又回来，太阳和月亮投入给天空照明 
的工作^科约特继续过其游荡的生活。一天，他在休息，沉湎在乡愁 
之中，怀念猎鹰时期的快乐。这时，他发现一裸攀缘植物上有一片叶 
子开始泛黄。他不慊这是它的本色，于是蹦了起来，唱着欢快的歌一 
路跑去，直到营 地:那 里空无一人。一裸神奇植物 说:“ 那个时光一去 
不复返了。”科约特绝望之下走了。 （ Beckwith :1,第269〜272页） 
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关于使屈狸 (Gulo Luscus ) 成为猎人原型的理由，我请读者去参看《野 
性的思维》(第66〜72 页）; 这里我仅仅表明以其对称性而令人瞩目的一个 
神话骨架。因为冥界的屈狸同鹰这种苍天的鸟，其方式一如天上的发光 
体太阳和自称扮演地下世界天体角色的——也称为“最早的创造者” 
的——科约特相互对立，不过变得较小。神话的开头显得两个极端项之 
间不可能有中 介:科 约特不可能取代太阳，也不可能同太阳相结合。在第 
二个时机，他由于屈狸的帮助而成功地保持待在地上，而屈狸是恰在地面 
水平之下掘的陷阱的主人。最后，在第三个时机，科约特和屈狸一起成功 
地使太阳脱离天顶，更接近地面。但是，为了达到这个目标，他们必须用一 
根带子捕获他。这就是说，他们 把他当做一头 鹰对待，而科约特自己对待 
猎鹰者的所作所为，则似乎 把他当做一头屈狸。 


f 太阳 

[ 鹰 鹰 

J.L (猎 鹰） 

1屈狸屈狸 
、科约特 

在这个问题上面，这带子有双重功能。一方面，如刚才所看到的那样， 
它起着高和低之间的中介项的作用；另一方面，它克服了一个宇宙学矛 
盾。一开始由科约特和太阳这两个角色所例示的对立转变成了技术一经 
济的和时间的层面上的相容关系 ：只要 猎鹰还在进行，而且也是依靠这种 
猎鹰，就没有什么事不可能发生，两个反对者也能共同生活。然而，这第一 
个肯定并不是神话的主要目标。当作为公理提出，猎鹰能够消除一切矛 
盾，包括比心灵所能设想的更严重的矛盾时，猎鹰也为一项更要紧的、处 
于时间轴上的任务准备了场所。 
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围32猎鹰者的房舍的平面图 

(据 G . L . 威尔逊，第143页） 


第五篇狼的饥饿 291 


这种轴的变化，从在猎鹰的礼拜仪式和曼丹人与希达察人的天体妻 
子神话之间所观察到的联系就已经可以明了。后一种联系至少部分地服 
务于建立狩猎仪式，但这个部分不同于我们已看到的（第 203 及以后各页） 
服务于建立太阳舞的那个部分。那时这联系通过棚架的中央立柱的中介 
而确立起来，它象征人妻升向天空。然而，猎鹰的仪式也利用树干，不过它 
是水平的和躺在地上的，而不是竖起的和垂直的。在猎人用树枝建造的 
掩蔽所里，可以注意到两根与火炉并行放置的树干（图 32)。 当猎人脚朝 
墙地躺下睡觉时，用这两根树干做枕头。在安置这些树干时，人们援引它 
们所比喻的蛇，除非它们代表狩猎天体儿子在游历中与之搏斗的鹰的蛇 
的枕头 ( Bowe rs : 2, 第 293,334 页）。可以明白，猎鹰的礼拜仪式引起了神 
话的地上序列而不是天上序列，这仪式借助以躺倒树干取代竖立树干来 
意谓这序列。如果注意到，狩猎茅屋里在地中掘出的火炉代表陷阱，那么, 
这个类比就看得更清楚了。实际上，太阳舞的祭坛也包含一个坑，而从某 
些证据来看，它比喻由天体妻子坠落时造成的 凹洼; 也即它在这种场合是 
天、地分离的媒介，在另一种情形里则是地、天结合的媒介。 

这神话所说明的两根纤维带子的布置也遵从水平轴 ：一根 同黄花 
( So ^^ 即)相连，悬吊在门对面的墙上，象征 太阳； 另一根同艾 ( Ar 咖 rmV 
⑷相连，悬吊在门旁，象征月亮 ( Wilson , 第150〜151页）。每根带子系的 
一根深红色的棒象征天体所有者，以致太阳和月亮有形地存在于猎人茅 
舍之中。这茅舍呈圆形，状如皮船，但在里面，就像在独木舟上一样，它们 
占据相对立的位置。 

我已说过，猎鹰的季节从秋天之初一直到初霜。因此，它包括二分点。 
这神话以两种方式引起二 分点: 让太阳和月亮处于正相对立的地位，以及 
使它们对换各自位置，我们还记得，屈狸一开始让太阳坐在门旁，这是卑 
下的方面;它在那里一直待到被遨坐在尊贵方面的月亮为了支持兄弟而 
放弃这位置。因此，为了使两个位置可以互换，必须使得在进行这行动的 
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时刻，黑夜“等于”白昼。 

这样，这神话给我们为了将猎鹰置于土著哲学中而已枚举的各个中 
介类型又增添了一个新的 类型： 


(1) 大草原，流浪生活 

(2) 觅食性狩猎 

(3) 动物性食物 

(4) 和平 

(5) 夏天的村子 


“不良大地”可居住的大地。 

仪式性狩猎农业。 

服饰 植物性食物。 

休战 战争。 

狩猎的掩蔽所冬天的村子或营地。 


这神话现在提出: 


(6) 夏至 秋分 冬至， 

这就是说，有三个项，它们分别意谓白昼占优势、黑夜占优势以及黑夜等 
同于白昼。 

在这种“二分点”功能中，狩猎的茅舍扮演着水上独木舟的地上变体 
的角色^这也起因于已给马克西米利安(第359〜360页）留下鲜明印象的 
一 个事实，即曼丹人的重大神话题材同其近邻阿尔衮琴人和其他更往东 
的种族群体的重大神话题材之间有亲缘关系。在后者那里，我们又看到 
了文化英雄发明岩雕的题材 ( Fox ， 栽 Jon eS : 3, 第137页）。这题材最初出 
现在奥雷诺克河的塔马纳克人的一个神话(从 15 ，第150页）中，并且我已 
从双重转移——从水到地和从历时到共时——的意义上按照服务于固定 
太阳和月亮之间，亦即白昼和黑夜之间的合理距离这个目标的标准对之 
作过解释。然而，当塔马纳克人的狄俄斯库里兄弟妄想使河流成为双向 
的时(这题材也在北美洲得到证实），他们不也是试图将一个二至点型情 
境代之以另一个二分点型情境吗？在前一种情境里，往复的持续时间不 

相等，就像白昼和黑夜的持续时间那样，而在后一种情境里，两个轨道的 
持续时间完全相同。 
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如果说二分点在文化英雄看来代表一种他们徒劳地加以推广的理想 
公式，那么，可以写下下列作为假设的等当 关系： 

二至 点:二分点：：自然:文化 

它给予别处 ( L . - S •: 18) 讨论的一个问题以新的启示，这就是天体性别 
的不稳定性——不仅从一个种族群体到另一个种族群体时的而且在同一 
个群体的仪式和神话中的不稳定性 一一 所提出的问题。 

按照阿拉帕霍人的太阳舞创始者神话(从 28 )，少女的教育建基于对生 
理周期性的 修习。 这种周期性可能是不规则的 :按二 至点的样子，过长或 
过短;或者是规则的，因而是完善的，即二分点型周期性。按照上述等当关 
系，前者复归于自然，后者复归于文化 :这神 话以其自己的方式说着同样 
的事情。 

另一方面，如果说这教育关涉天上男人施教于地上女人，那么，因此 
这神话以隐含方式断定地、自然、女性之间和天、文化、男性之间的三元关 
系。就那里而言，诸事顺遂。但在这里有一个 困难: 这种完善的和规则的 
周期性属于教授凡女的男性天神。而追根究底凡女担负起了体现这种周 
期性的责任。就像在仪式性的交媾中从祖父之门传到孙女之口的魔根- 
样，在这个神话中，文化从公公传到媳妇，并且这种传递所采取的方式也 
就是文化后来表现的方式。女人把男人作为教训教授给她的东西运用到 
生活中去发挥其生理功能。可以说 ，一 个使以前仅是自然的东西文 化化; 
另一个使以前仅是文化的东西自然化。在从男人过渡到女人时，话语成 
为现实。因为神话的蛙以相反方式做出的表现本身是最冥顽不化的自 
然，所以，当这蛙依附于月亮时便使之女性化。不过，月经即周期性的生物 
学模式正是男性的和二分点的东西（因为不要忘记，天体婚姻的庆典正是 
在二分点时进行的）和完全非周期的女性东西（因为蛙患有小便失禁症） 
的结合。 



294 神话 学：餐 桌礼仪的起源 


因此，按照所采取的视角和所考察的神话要素，自然/文化两极上下 
摆动，担负相对立的语义责任。从生理学的观点看，男人是非周期性的，女 
人是周期性的，但从宇宙学的观点看，则刚好相反，因为男性造物主其时 
揽住了规则——在这词的一切意义上——把它们烙印在他们的可爱的受 
监护人的肉体和精神上。有如物理学在长时间里运用两种不同的理论来 
考虑光的本性，而这两种理论皆令人满意，条件是不要试图同时利用它 
们，神话思维也利用一个骨架，而可以用两种方式表述它。从一个神话到 

另一个神话，有时从同一个神话的一个段落到另一个段落，神话思维有权 
掉转方向： 


生-学 层面: 



周期性 （ O ) 


W 期性 (△) 



宇宙学 层面： 二分点 （△) 二至点 （ o ) 



文化 文化 II 自然 自然 
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n 曼丹人式碟肚子 

Mulieres omat silentiim 
女人要沉默寡言。 


伊拉 斯谟: 《论幼稚而又无聊的礼貌》，巴塞尔， 1530 年，第四章 


从阿拉帕霍人直到希达察人，所有从天体争论开始的神话都褒奖大 
声咀嚼的人妻。在探究曼丹人给这题材保留了怎样的命运之前，我先来 
回顾一下，这题材老早就出现在我们这里 :在本 《神话学》第一卷的开头，有 
一个蒂姆比拉人神话 ( M 1(); CC ， 第 98页) - 一也是在这个关系之下对同组 
的其他神话 ( MmM ^ 同上书，第 47〜52,94〜96页）的转换——说，说了防 
止某种灾祸，英雄应当采取相反的 行动: 吃东西时不要出声。然而，如果以 
M 。和 M « 8 为例加以对比，那么就可发现，两半球神话间的类比还可大大 
向纵深推进： 


1 M 10 : 一个男孩' 

，未到青青期，作客访问< 

IM428 : —个姑娘 

\ 


// 


—个婚姻家庭 (femiDe conzugale ) 
(花豹、孕妻） 

一 个家户家庭 (femille domestkjue ) 
(父、母和两个儿子)， 


- —对地上 夫妇) 

，为 了使他们团聚（通过一棵栖止的树) 

一个天 上家庭， 

// 
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卜:一些金麵，其羽毛1是服饰的材料{为一个姻亲所贪求， 
|_ m 428 : 一头箭猎，其刺 J L 为父母亲所贪求， 



[ M 10 :英雄下降。 
M 428 ： 女英雄攀升。 



人们向他们提供一餐饭 



它是烘的肉 
它是煮的内脏 



■ M 4 2g : 




给每个英雄都造成困难，使之难于在吃东西时^ 


不发出声响 


发出声响 


t ： 英雄获得烹饪用火和武器、男用器具。 

:女英雄获得家用技艺和掘地棒、女用器具。 


上表表明附属于同一对对立的煮和烤是各自分别出现的，相距几千 
公里。可以说所有这许多对偶元素都是相联系的。但是，尽管距离这么 
远，这些对立还是履行一种相干的功能，而且这功能显得很确实，更何况 
甚至在％ 28 所由发源的大草原地区里也仍然可以揭示煮和烤的功能。切 
延内人和阿拉帕霍人长期来一直比邻而居。然而,切延内人神话没有天 
体争论的故事，也没有咀嚼比赛的故事。这种歧异也许由下述事实得到解 
释:阿拉帕霍人不重视女人的不适，也不举行姑娘青春期庆典 ( Kxoebe r : 3, 
第 15页），而切延内人则显得对这个问题大为郑重其事。在少女最初几次 
月事期间，他们不让她们吃煮的肉，而只吃炭火烘的肉 ( Grinn e U :2, 第 1 卷, 
第 130页）。如果说在这种情形里像在别处已讨论过的其他情形 ( L-S : S , 
第 257〜268页)里一样也已证实，一个种族群体在仪式中提出了一个问题， 
而另一个邻近群体把同一个问题放回到神话之中，那么，在阿拉帕霍人那里 
仪式的空缺和在切延内人那里神话的空缺显然是互补的。阿拉帕霍人女英 
雄所以成功地大声吃哪怕是煮的肉，是因为她是一个神话人物。但是，对于 
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作为实在的人物的切延内人姑娘来说，谨慎一些，让她们吃易于咀嚼的烘食 
是适宜的。我到本书结尾还要回到青春期之际规定的习俗上来。 

刚才考虑的餐桌礼仪酷似我们自己为了不去探究那些隐蔽的题材而予 
以赞成或谴责的礼仪，而这些题材在赤道的两边推进神话，把它们对立起 
来。这里，英雄应当不出声地吃东西，那里女英雄应当反其道而行之。曼丹 
人神话对于解决这个问题大有帮助。因为如果它们保留这个题材，那么，他 
们本着一种迥异于邻近部落的精神来处理这题材。此外，他们随着从一个 
版本到另一个版本而调整它，而这些表面上不同的版本相互昭示。 

为了对比南美洲的盗鸟巢者神话和北美洲的偷箭猪“女贼”神话，我在 
本书第五篇开始时从下述事实引出论据 :每一 组神话都以独立方式拥有与 
亦可加以类比的仪式的联系，这就是谢伦特人那里的大斋戒仪式和大草原 
各部落的太阳舞仪式，两者都是为了排解太阳的威胁的求雨。我已评述过 
的天体争论神话各版本即使没有涉及仪式，也全都确认了人类和白昼天体 
在性情上不相容。白昼天体不喜爱人类，其理由始终是 :人类 盯住他看时总 
是挤眉弄眼，因为他们承受不了他的热和光。蛙让他看了顺眼，不过在这种 
情形下，有一个因素起着中介作用:插人天和地之间的水。 

这些题材在曼丹人那里也有，而且在他们口中特别丰富。就此而言, 
这些印第安人以其哲学区别于其他村居部落，有如谢伦特人之不同于其 
他热依人。我已强调指出过 (本书第 283页），曼丹人把太阳及其家庭成员 
视为着魔似的、纵火的、食人的和造成其他灾祸的生物。向“高空民族”致 
敬的仪式以安抚这些食人魔为唯一目的 :“正 是太阳在征伐过程中散播死 
亡;他把尸体带到天空上他母亲的茅舍里，她用这些尸体为他做美餐。但 
是，他不想杀害他通过托梦而施惠于其的那些人，也不把他们放上向他周 
期地献祭供品的祭日坛。”这些祭品是撕下的肉块和截下的指头 ( Bowers : 
1， 第 296〜297页）。上述调査者在认识“高空民族”的仪式上面遇到极大 
困难，因为它们属于秘密举行的部落典礼，参与者害怕泄露后会丧命。 
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还有一个重大周年典礼称为 / okipa / gp “模仿”(野牛）。它的正式职能 
是纪念祖先逃过的大洪水以及祝福野牛繁殖 ( Catlin ， 第 352 页）。 部落诸 
神、动物界甚至宇宙存在物全都出现，采取舞蹈者的形式，他们在脸上涂 
彩，穿戴服装或者面具，依次单个或成群出场。在最初两天里，这些舞蹈者 
频频向一个无形生物挑战，他名叫奥辛赫德 ( Oxinhede ) 即“愚者”，最后在 
第二天或第四天和最后一天才看到他突然出现 （ Maximilien ， 第 375 页； 
Catlin ， 第 3 G 0 页）。他身上只佩上用野牛毛制的遮羞饰、同样材料的帽子 
和玉米秆制的项圈，有时还戴面具。他浑身涂上黑色，覆盖着代表星辰的 
白环。胸部有一个红环，象征太阳，背部有一个红十字，象征月亮。沿嘴唇 
涂上锯齿状装饰，让人联想起带锋利的钩的大 n „ 还有一个假生殖器，用 
一根棒和两个小南瓜 制成; 一根长棒，下面悬吊一个模拟人头。这样，他的 
装束就齐全了。儿童们怕他，因为据说他从太阳那儿来，要吃人。“梦见愚 
者”预兆着死亡行将来临。 

当被其他祭司驱赶时，这恶魔便试图捣乱 节庆； 他散播恐怖，预言参 
与者将在敌人打击下死亡，阻止野牛来归，而优美舞蹈表演应当确保它们 
来归。在赶走他之前，人们先向他献祭。一当他看到祭品，马上就朝向太 
阳，用手势向它说明，他得到 款待; 他责备这天体默守其距离。邀它来相会 
( Maximilien ， 第 375〜376 页； Bowers : l ， 第 144〜145,153〜155页）。② 

毫无疑问，这个仪式破坏者试图让太阳同人类接近，从而让这会合可 
能带来的一切灾祸也随之降临人类。因此，也是在这种情形之下，太阳之 


②卡特林 （ Cadin) 于 1832 年出席过八) kipa/， 并为之写了…本小册子，配有丰富插 
图费城， 1867 年）。马克西米利安在翌年冬天到达曼丹人那里，没有目击这典 
礼，就像他 所说明 的那样（第 372页）。 他主要从卡特林那里获取资料。曼丹人在 1837 
年因天花肆虐而人口剧减，旋即不复是一个有组织的部落。最后一次 /okipa / 于1890年 
举行。 
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保持适当距离(因为如果太阳保持足够远的距离，那么，它是生活的源泉) 
乃同有益的雨的赐予结成功能的关系。 

/ okipa / 和玉米仪式创始神话 ( Bowers : 1，第183页）证实了这种解释。 

IVfe 曼丹人 :少女 和太阳(部 分; 参见第 3 78页及以后各项，390〜391页） 

曼丹人最早的先民来自地球深处，在那里，大地形成海洋岸边的 
一片高地。他们一共四个人，随身带着玉米。他们的头领名叫“毛皮 
斗篷”。他有两个兄弟，哥哥叫“玉米穂做的耳垂”，弟弟叫“像葫芦拨 
浪鼓的秃头”。这三个男人有一个妹妹，名叫“波动的玉米秆”。 

这头领是玉米祭司，他向其他男人教授玉米的文化和仪式。他 
有一件斗篷，足以抵挡水的喷淋，因而可以防雨淋。“毛皮斗篷”教大 
地的居民穿衣，建造村子，耕耘土地。他把茅舍一行一行排列起来，就 
像种植玉米那样。他把土地分配给各家各户，同时也分给玉米、扁豆、 
葫芦和向曰葵的籽粒。 

在这个时代，这姊妹整天走来走去，监管农活。一天，一个陌生人 
想拜访她，但她拒绝接待他。他三次重复了这样的请求，结果都一样。 
这男人就是太阳。当他最后一次回去时，他预言，这少女种的东西长 
不出来。 

翌曰，天刚拂晓，就火热起来，因此玉米枯萎了。这少女到田里巡 
视，一直走到黄昏，她边走边展开斗篷，唱着圣诗。植物又复活了。太 
阳一连四次烧焦田地，但每次少女都靠其斗篷和祈祷使之复苏。 
( Bowers : l ， 第 156,195页） 


这里我不强调某些版本所呈现的与委内瑞拉瓦劳人起源神话的惊人 


相似性 ( M 243 ; MC ， 第182〜183页）。这里的问题每一次都在于引入文明 
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技艺，尤其农业或者在瓦劳人那里是提取椰子芯，后者像曼丹人那里的玉 
米一样也是圣食。先民无论攀升还是下降，总是由侦察员发现新世界之 
丰盛所激发。 一 个孕妇过分肥大或过分沉重，因而破坏了他们的努力 。一 
些印第安人到达这片希望之地，另一些人——其中包括巫术的主人（瓦劳 
人)或玉米的主人(曼丹人)一-仍被囚住，而他们的不在使人失去帮助和 
庇护。然后是同水精发生了冲突（参 见: Maximilien ， 第366页； Bowers : 1， 
第 196〜197 页； Wilbert : 9，第28〜36 页； Osborn : 1,第 164〜166 页； 2,第 
158〜159 页； Brett : 1，第389〜390页）。 


当我们从这个曼丹人神话本身来看时，引起了另一方面的考虑。这 
神话表明，太阳的“食人”嗜好遍及农产品。然而，谢伦特人的大斋戒典礼 
同农业有潜在的联系 ：“如 果干旱时间太长或者太严酷，谢伦特人便把这 
对于收成的威胁归因于太阳发怒 ” （NinL :6,第93页）。曼丹人至少知道 
大斋戒的两种等当物，其中有四天斋戒继以强加于处于 / okipa / 期间的战 
士的禁欲 ( Catlin ， 第355,362〜368,380页） Q 此外，代表相当大部分成年 
男人 (35 个人)的玉米祭司在栽培植物的生长期内要服从许多对于某些食 
物的禁忌。这些禁忌有许多扩展到整个种族群体 ( Bowers : 1，第191〜196 
页）。尼明达尤 (5, 第8 9 〜卯 页； 8,第62页）描述了蒂姆比拉人和阿皮纳 
耶人那里的类似制度，他们是谢伦特人在北面和南面的邻族。诚然，在这 
个时期里，阿皮纳耶人每天都唱歌赞颂太阳。曼丹人在这方面很细心周 


到，似乎他们对太阳的敌意了然于胸。甚至为了在特别严酷的冬天里使 
气温转暖，他们也是向南风而不是太阳祈求 ( Bowe rs : l ， 第307 页）。 

因此，水必定在太阳和地之间扮演中介项的角色。第一个玉米祭司 
“毛皮斗篷”向印第安人解释说，为了获得富足的雨和丰收，他们应当每年 
春天当鸭和其他潜鸟向北游戏时唱圣歌。在这个时期，出汗的仪式也很 
严格。在一间严密封闭的房舍内，人们向燃烧的石头喷洒水，石头有四块， 
如同太阳访问“玉米秆”姑娘的次数。 一 个传述 者说: “这些石块是我们的 
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敌人，如同太阳。”当人们把它们放人这间房舍里时，祭司就枚举他想击败 
的四个敌人。进人这发汗室内部的那些人模仿野鹅和其他潜鸟 （ Bowers : 
1，第 192,195页）。 

从这一切仪式中可以剥离出一个体系，它反映了神话同社会结构的 
相互关系。曼丹人分成两个母系偶族，分别同东和西相联属。这些偶族的 
名字不得而知，但在建造这典礼用房时，它们的成员仅仅合作建造分配给 
各自偶族的那一边。他们挖掘洞穴，在埋入立柱之前，先在里面放入祭品。 
这些祭品在东边是黄色玉米粒，西边是野牛毛发 ( Bowers : l ， 第29页 h 
玉米/野牛这个对立象征社会组织，与之相对应的是我已考察过的那 
些神话和仪式中潜鸟和太阳间的对立。在这四个项中，鸟为一方，玉米为 
另一方，两者较密切地同水相联系。因此，水参与了两个对偶，它作为一个 
模棱两可的要素，对于鸟属于天，对于玉米则属于地，因为不要忘记，玉米 
来自 冥界： 


天 


地 



水 




太阳 

鸟 

玉米 

野牛 


} 神话，仪式 
} 偶族，社会组织 


这个图对我们将会很有用，因为它赋予水以模棱两可的地位，而要索 
解曼丹人神话思维的某些表面上的反常，线索正应到这个地位上去找。 
不过，这图式还只是局部性的，它并不妄想成为一个完整体系，而只是说 
明了后者的一个方面而已。实际上，在某些仪式和某些神话中，玉米和野 
牛有时一起出现。/ okipa /节庆在夏天柳叶最茂盛的时候进行 ( Catlin ， 第 
353页），它鼓励野牛增殖。但是,它把农事的礼仪反转了过来，因为农事 
礼仪意味着 天上水被召来 ，而/ okipa / 则如我已说的并将作进一步说明 
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的，意味着地上水又涨。 

至于冬天召唤野牛的仪式，则它们同时反转了建基于 / okipa / 神话的 
玉米仪式和这个典礼 :它们 在白昼最短时的隆冬 举行; 它们就是由祭司向 
北风祈祷,要求它在大草原降下暴风雨，让暴风雨把兽群驱赶到 山谷； 最 
后，它们要求绝对的沉默，并停止一切活动。另一方面，确立这些仪式的神 
话或者把野牛和玉米聚在一起，或者把太阳和鸟聚在一起。因此，我所集 
拢来的各个项保持不变，而对其他仪式或神话作考察，其任务仅仅在于发 
现新的组合。这完整的体系并未给部分的体系增添什么附加的要素，它 
倒是丰富了其向度。 

建立总体系的任务将是繁重的。但是，像对于全部神话一样，对如此 
丰富而又如此复杂的大草原神话，尤其村居部落的神话，我们也绝不会弄 
得一清二楚，因此我们也不会对必须按相互关系加以重建的神话作有条 
理的分类。这些关系包括 :对称 的或反对称的关系，一些关系被转移到另 
一些关系之上，同时改变背景或梗概的 色调; 镜像、正面或负面的图式，以 
及用唱歌来正面地呈现，或者反过来呈现。 

曼丹人以许多方式讲述天体的争论。在所有这些异本中间，有两个 
构成了人们所喜称的这整个一组神话的罗塞塔石 （la pierre de Rosette ) : 
它们用不同的“语言”写成，使人得以破坏一种别无他途可以把握的意义。 

M46O 曼丹人:天体的争论 (1)( 部分: 参见第431页） 


太阳和月亮从前降落在地上。他们想结婚，因为他们老母亲的 
精力在衰退。月亮打算到“玉米茎”中娶一个女人。太阳反对说，女人 
只有一只眼睛，盯住他看时愁眉苦脸，而癩蛤蟆用迷人的蓝眼睛盼 
他。月亮说:“好吧，你娶一个癩蛤蟆为妻，我娶一个曼丹女人。” 
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月亮在夏天去到一个大村子近旁。他看到两个女人在捡拾木 
头。他变成箭猪，把年纪较小的一个引到杨树高处，然后引到天上。 
他的门前长着结红果子的唐棣属，太阳的门前则长着红“柳树”。母亲 
让进了这两个女人，但她不悦地发现，癞蛤蟆仍在灌木丛里蹦跳，每 
跳一次就撒一次尿。 

当她让她们吃饭时，这曼丹少女选一块薄的肚子，癞蛤蟆则选一 
块厚的。这老妪想知道，哪一个善吃，咀嚼时声响大。这印第安女人 
有锋利的牙齿，像狼一样吞食。但是，这癞蛤蟆未能把 木炭放 在齿龈 
间咀嚼成。所有的人都耻笑它。它一怒之下跳上月亮胸脯，附着在那 
儿。他用刀把它砍下，扔进火里。于是，它转移到他的背上，恰在肩胛 
骨之间，而他够不到那儿。这就是月亮阴影的起源。 

这神话接着说这女人逃跑，死去，儿子在“长生不死老妪”那里历 
险，这老妪已成为他的养祖母，英雄死后而又复生，登上天空，变成星 
辰。 （ Bowers : 1， 第 200〜205页） 

关于这个版本，没有多少可以说的，只是它把天体妻子故事纳入到一 
个远为广大的关于植物女神“长生不死老妪”的神话总体之中。我还会回 
到这个方面上来(本书第 364,375 页）。至于其余部分，这故事以与上面已 
研究过的那些也属于箭猪记述的版本所应用的方式几乎一样的方式展开。 

另一方面，“高空民族”仪式(不要忘记其有害性）根基于另一个神话， 
而后者打乱了上述故事的精神和许多 细节： 

曼丹人 :天体 的争论 (2) 

“这个故事里总共有三个 人物： ‘高空老妪’以及她的儿子太阳和 
月亮。”讲述者如此评论说。 

从前有个少女，名叫“玉米丝”[我保留“丝” （ soie ) 这个词，它 
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在英语里标示覆盖穗的丝]。她心血来潮想嫁给太阳，于是问一个圣 
女，如何能到达太阳那里。这圣女劝她进行分成许多阶段的旅行，每 
天在老鼠那里过夜。 

第一夜，这少女要求“室内鼠”招待，它们给她吃刚从地里采来的 
扁豆。作为交换，她送给它们野牛油，让它们涂抹被这艰辛劳动弄伤 
的手，还有蓝石做的珠子。第二夜，在白胸鼠那里重现了同样的情景， 
第三夜，在长鼻鼠那里。对接待过第四夜的有袋囊的鼠，她供给了野 
牛油和她也备有的玉米球，作为对惯常的扁豆的交换。 

第二天夜里，“玉米丝”来到了天上民族的房舍。老妪惊艳之下， 
让她进来。两兄弟各占房舍的相对一边，母亲把这少女安顿在月亮 
那一边。当一个切延内女人突然从地上世界出现时，这老妪打发她 
到太阳惯常睡觉的一边。 

太阳明白，母亲为偏袒兄弟而亏待他，遂抱怨不已。她回答说，月 
亮对婚姻要求低。到了吃饭时分，老妪给食人的太阳吃女人的手、耳 
和皮。切延内女人和他吃得津津有味。 

两个女人各生了一个儿子。当太阳想让侄子变成食人者时，月 
亮便延长黑夜，让“玉米丝”带着孩子逃跑。这孩子在母亲村子里长 
大，那切延内女人的十个兄弟向他挑战。月亮变成雷雨鸟，与妻子的 
种族并肩战斗，杀死了那十 兄弟； 月亮的儿子杀死了堂兄弟即太阳的 
儿子，砍下他的头，他把尸体放在架堆上烧，把头给了水精。他成了曼 
丹人那里的军事首领。 （ Bowers : 1,第299〜302页） 


我把这神话的后一半留到下一篇研讨，现在则来考察其 开头。 “玉米 
丝”是什么？无疑是起源神话的女英雄“玉米秆”（参见从 59 )的删节的复 
本，而且这女英雄在希达察人的同系神话中也称为“玉米丝” ( Bow erS : 2, 
第 339 , 34 2页）。 许多神话似乎把不管什么人物，只要是女性，都叫做“玉 
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米丝”;有时甚至在同一个神话(从 62 )的过程中，两个不同的女英雄共用这 
名字。不过，对于这类问题，不要过分匆忙地斥之为任意性，而最好恪守费 
尔迪南•德 • 索绪尔从研究《尼伯龙根伙)循环所激发的反思 
精 神:“ 的确，对事情追根究底，我们就能在语言学领域发现，像在与这领域 
相关的领域中一样，一切思维中的不一致都起因于当事关语词 、神 话人物 
或字母这类非实在的东西时没有充分思考同一性或同一性的特征，而从 
哲学意义上说，它们只不过是符号的各种不同形式。”而且他在注释中又 
补 充说: “不错，对哲学本身的看法也不正确”(载 Godel ， 第136页）。 

如果说各个曼丹人女英雄用同一个名字，那么这正是说明她们的冒 
险经历呈现共同的 特征： 一些女英雄的异名解释了另一些的同名。最早 
的先民或恭顺的美丽村姑对待婚姻始终抱模棱两可的态度。以其一种职 
能，这女英雄把想到女人中娶她为妻的太阳拒之 门外; 这样，她对其敌对 
行为负责。以另一种职能，她拒绝一切粗鲁的求 婚者； 当她的兄弟和母亲 
为此指责她时，她打破了门，去到世界的尽头，嫁给一个食人魔。不管她干 
的事情成功还是失败，后果都是灾难 性的: 她给村子带来了战争 ( ％ 61 ) 、乱 
伦、夫妇不和和猜忌 （ M162 ; Beckwith : 1， 第 63〜80 页； Bowers : 1， 第 272〜 

289頁），或者化身为一个标致小姑娘的杀人女魔，作为寒冬的饥饿之严酷 
的人格化 ( H 63; Bower S : l ， 第319〜323 页）。 通过大加简化，我们可以说， 
当太阳被作为丈夫输入时，女英雄把他以食人魔形式 输出; 但当她自己被 
作为妻子输出时，她输人了实际的或隐喻的食人魔。的确，她还带来了玉 
米,而当她不在时，玉米停止生长。无论建立农事仪式 （紙 59 ) 还是狩猎仪 
式(1^ 62 ，％ 63 )，以“玉米丝”为女英雄的神话都对一个双重对立支吾其词。 
作为季节性产物，玉米时而近，时而远。玉米还代表别种季节性产物，其中 
首先是猎物，猎物迫使人——为了在夏天在大草原上追逐它或在冬天把 
它吸引出谷底——放弃玉米。纯农业的生活方式把群体保持在村子里, 
因此，它导致乱伦(从 62 )。不过，流浪狩猎和到远方征战导致的村子荒芜 
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带来了外婚冒险的灾难。意味深长的是，外婚冒险在野牛妻子的乡土进 
行，而她的怀有敌意的父母共谋杀害其女婿 ( Bow ers : l ， 第276〜281页）。 

因此，就像在其他天体妻子神话中一样，这些曼丹人版本也正是提出 
了怎么裁断近和远的问题。不过， 从 61 把这问题转向两个方向。首先，社 
会学代码转到了第二位：由这些神话援用的婚姻类型毋宁说意味着生活 
方式。“玉米丝”声称要嫁给远方的超自然人物，他们表现为猎手或食人 
者，甚至兼而有之。或者 ( M ^)， 她试图勾引自己的儿子，因而强迫他作趋 
近的结合;其时，她自己作为超自然人物即玉米女主人行事。狩猎主人的 
这个儿子(单就这个问题而言）逃避了同其母亲的乱伦，后者也是玉米的 
母亲(单就这个问题而言），为此，他娶了两个分别同玉米和野牛相联结的 
妻子。农业和狩猎之间第一次建立起了平衡，但它仍是不稳定的，因为这 
两个妻子不相像:一个是宽容的，另一个是忌妒的。为了达致和谐，植物妻 
子必须做出牺牲，同时又从远方监视不忠诚的英雄，并且这英雄必须战胜 
动物妻子使他遭遇的危险。仅仅以此代价，玉米使他成为忠实的猎人和 
战士。 ® 

因此，曼丹人的思维并不试图在流浪生活和定居生活、狩猎和农业、 
战争和和平之间规定一些中间项。相反，它千方百计想证明，这些极端形 
式是不相容的，必须假定它们相矛盾。无疑，这些神话的悲剧色彩和晦暗 
的庄重都来源于这矛盾。同时，似乎比别处更残酷的惩罚即强迫在典礼 
(其象征因而也更丰富)过程中进行忏悔，并未达到局限于单一层面。我们 
已看到, / okipa / 这节庆既在于旨在保证猎物增殖的前瞻性仪式，又在于对 
大洪水结局的回顾性纪念，而其图式反转了在其他时期庆祝的前瞻性仪 


③我不是没有看到，大草原其他部落里也存在两个妻子神话及其所谓“发怒的野 
牛妻子 ” （piqued buffalo ~ wife ) 的异本。我在此仅从它们对于曼丹人神话总体的关系援引 
它们。 



第五篇狼的饥饿 307 


式的图式，以便召唤雨水，获致丰收。同时，天体妻子神话的两个主要版本 
之间在色调上的差异是无法理解的，如果不看到，。返指玉米仪式， ％ 61 


返指作为园圃之死敌的“高空民族”的仪式的话。 

在去太阳居留所的途中，“玉米丝”在四种刺鼠那里作了逗留。传述者 
使用英语词 mice (鼠），这就重又提出了各种迥异的科和属的问题，但我不 
准备确定地证认它们。这里只要指出女英雄首先造访的“室内鼠”，就够 
了。这种鼠以其如此命名提示了与人的邻近和亲近关系®，而第四组即有 
袋囊的鼠组也许从分类学观点来看与其他几组相分离（囊鼹科或颊囊鼠 
科?），它们没有表现出与印第安人友善的征象 :有袋 囊的鼠背有破坏田地 
和园圃的恶名。大草原的苏人因为另一个原因而害怕它们。他们认为，这 
些动物食用会引起面容溃烂的草叶 ( J . ttDor S ey : 2, 第496页）。无疑这是 
模仿他们备着用于装食物的面具袋。因此，我认为,女英雄依次获得一些 
动物帮助，它们的亲近程度递减，敌对程度递增。这个过程把她引到太阳 


那儿，而太阳不满足于像有袋囊的鼠那样偸窃园圃，而且还毁坏它们，并 
且是食人的。因此,这与有袋囊的鼠不同，这些鼠的女客人用袋囊储存玉 
米球，而这是一个三元组的唯一农业项，其另两个项为野牛毛发（狩猎的 
产物)和石珠(属于服装而非食物）。 ® 可以记得，由植物性食物、服饰和动 


④ 在希达察人那里，一只充填过的“鼠”用做为年轻男人的团体的标志,这些团体在预 
先知道的时期到村子去打家劫舍。人们保护一切生活资料，但不只是为了禁止他们，因为人 
们也希望靑春年少者们去进行艰巨的冒险，远征到敌对的乡土上去窃取马匹 （ Bowers : 2, 第 
134 頁）。 

⑤ M 462 的贝克威思版本 (I， 第 63〜76 页）诉说了一个由玉米球 、干 肉和野牛毛发组成 
的三元组，它同另一个三元组并不矛盾，因为可以把它分析为 :植物 性食物、动物性食物和裔 
药。另一方面，这版本以不同方式建构了提供帮助的动物的系列，这些动物依次为 ：（1) 白肚 
鼠; （2) 黑鼠； （3) 鼹鼠； （4) 老獾。还可看到这样的 系列： U) 白 肚鼠； （2) 尖 鼻鼠； （3) 黄肚鼠 
(Beckwith: 1,第 286 页）； 或者 ： （ 1 ) 长鼻鼠； （2> 红背白胸鼠 , （3) 黑鼠； （4) 獾 （Bowers: 1 ， 第 
287 〜 288 页）。 因此， \1 461 的 种族动物学清单只是说明众多方案之一种，而分类学层面上的 
不确定性并不能解释它。 
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物性食物 (本书第 292 页 ，项 3) 所构成的一个三元组乃可与其他全面反映 
曼丹人生活的三元组互换。 

另一方面，三个特征鲜明的项 ：栽培 谷粒、制造品、狩猎产物引用了刺 
鼠类动物并不实行的活动类型。刺鼠们给来访的女客人提供了土中的扁 
豆:属名两型豆属，镰形，有丛毛。这种豆科攀缘植物有两 
种枝、花和果。气生的籽粒太小，其价值抵不上采摘它们所费的艰辛，但印 
第安人很喜欢长在土中的大籽粒。这种釆集工作很费力(参见这神话），因 
此，承担这任务的女人宁可到田里去偷盗某些鼠（田 鼠:无 疑为仓鼠科田 
鼠属）的巢，那里储存大量籽粒。然而，与曼丹人相邻的达科他印第安人断 
言，她们总是留给鼠食物以作为交换 •.同 等数量的玉米籽粒或者这些鼠爱 

吃的其他产物。“她们说，偷动物的东西是丑行，但公平交换不算偷” ( Gil - 
more : l ， 第95〜96页）。 

可以看出，这神话故事从实际的习俗得到启示，并且，反过来这故事 
又证明这习俗是合理的。因为，这习俗给出了一种十分深刻的含义，涉及 
一种经济活动类型，它介于农业和狩猎 之间： 实际上，土中的扁豆作为植 
物性产物却来源于动物。神话的一个常见题材 正是： 鼠代表饥荒到来之 
前人们所食用的最后猎物。然而，这神话在这样的时机援用这种中间活 
动:一次旅行使一个女人和一个男人、农业和食人 趋近; 它们是一个系列 
的极端，而狩猎在这系列中仅能扮演中间项的角色。我已说过，曼丹人并 
不设想在农业与其社会学极限乱伦为一方，狩猎与其社会学极限战争为 
另一方，双方之间存在中介。实际上，很难想象，整个部落怎么可能仅仅靠 
刺鼠的劳作生存。但是，尽管这假说是那么荒唐可笑，这神话还是援用了 
它。这假说并没有提供实际的解决，但它使我们得以从思辨层面展现交 
换的规范:这些处于平衡的极端由于缺乏一种能取它们的简单状态而维 
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护中介行为。这种交换在神话中以非常离散的形式出现，以致有在不知 
不觉之中进行之虞；同时，这种交换以谦卑之至的即最小的刺鼠为伙伴。 
不过，这两点不应当掩盖这题材的重要性。我已使它在上一篇中讨论的 
那些神话中突现在第一线。 

天体的母亲在取代妻子时把一个错误选择反转了过来 ：因为 出身于 
一个敌对民族的切延内女人投合食人的太阳•，民族女英雄“玉米丝”以其 
作为农业和曼丹人的保护者的双重身份投合月亮。没有这个招数，“玉米 
丝”就无法逃过太阳，因为她为了达到逃跑成功而需要月亮帮助，而所有 
别的版本中这逃跑皆归于失败。不过，这还不是 M 46 。和 ％ 61 之间的唯一 
歧异。因此，我应当有条有理地对它们加以比较。为了简单起见，我称各 
个版本为兄或％。 

按照 V ,，月亮娶一个牙齿锋利的女人为妻，“她像狼一样贪吃”，太阳 
娶一个没有牙齿的癩蛤蟆为妻。 

按照 V 2 ，月亮娶曼丹少女“玉米丝”为妻，太阳娶食人的切延内少 
女为妻。 

如果承认％和％的曼丹人少女可以互换，那么就可知道，当把这两 
个版本相加时，妻子类型又回复到 两种： 


f 曼丹少女 

地上:女人 • 

v ,+ v 2 =J 切延内少女 

水中女人 畦 

另一方面，每个版本都只保留一个相干 对立： 

地上女人/水中女人 
v 2 = 地上女人 W / 地上女人 W 
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显然，兄和％处于转换关系之中，因此 ， V 2 的女英雄之一必定是对％ 
的地上女人的转换，另一个也必定是对水中女人的转换。这神话故事在 
这一点上并未表现得很明显，但我们还是能够依靠仪式加以弥补。 

在 / okipa / 的第三或第四天出现的“愚者”失败之后，这个曾是铁杆独 
身者的邪恶人物 ( Maximilien ， 第343页）转变成了淫逸的小丑。他模仿淫 
兴大发的野牛，试图攻击少女。他多次同两个着少女服饰的舞蹈者（一个 
是智者，另一个是愚者)演出了荒诞的情景。他先向第一个求婚，把自己的 
秆 项圈奉 献给她，但被她拒之门外。于是,他转向第二个，后者热切地接受 
他的求爱。这两个人物是“玉米丝”和切延内少女的化身 （ Bowers : 1,第 
146页和注 ㉘ 、⑳）。因为后者被转变成了丑角，所以可以假定，在这关系 
之下， V 2 的切延内少女是乂的滑稽的蛙的转换。但是，这没有牙齿的蛙无 
法在吃东西时发出声响。 

因此，到此阶段，过去的一切似乎让我们得到 


(1) ( 沉默：声响）： ：（ 无牙女人：有牙女人） 

: :( 不食人女 人）： （食人女人）， 

并且因此似乎是曼丹人而不是切延内人转换蛙。当我们注意到，曼 
丹女英雄集前述系列的两个项于一 身:按 ％为有牙齿，按％为不食人，那 
么,这矛盾便自然消弭。因此，我们可以按如下方式重写公式 •. 

(2) 〔沉 默： 声晌〕 ：： [蛙 (无牙）： 曼丹少女 (有牙+不食人)] 

::[曼丹少女：切延内少女] 


这等于说，就贪食关系 而言: 


(3) 切延内女人 > 曼丹女人>蛙女人。 
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实际上，食人的切延内女人比不食人的曼丹女人贪食，而带狼牙的曼 
丹女人则比无牙的蛙贪食。 

切延内女人：曼丹女人： 蛙： 

食人性： + —一 

牙齿： + + 


因此，相对于异乡妻子和动物妻子，女同胞占据模棱两可的地位。 

然而，我们还记得，玉米仪式创始神话(从 59 )把从地球深处来的、在那 
里以玉米为食的冥界祖先同不仅食肉而且食人的天上民族截然对立起 
来。在这两个端项之间，水起着中介项的作用。然而，对于也是解释玉米 
仪式的 M 460 来说，水是由蛙蕴涵的元素。因此，这些农事神话提出了两个 
独立命题。一方面，水确保了天 (1 火)和地(二植物)之间的 中介： 

(1) 地< 水 < 天。 

但是，另一方面，仍然有 

(2) 地〉水。 

因此，尽管水是必要的中介者，这个中介项的价值还是不如它予以中 
介的各个极。这怎么可能呢？ 土著思维回避不了这个问题。我们已看到 
(本书第301〜302页），这思维赋予水以特殊地位。因此，在它看来，这中 
介作用是由另外两个元素的部分重叠而不是由内插来发 挥的： 
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这中介项既不优越于也不等值于端项，而是共有它们的两种本性。 
因此，它显得优越于天火和它力排其威胁的凶猛，同时又低劣于坚强的地 
(如印第安人对蛙的胜利所证明的），尽管仍然真确的是，绝对说来，天胜过 
地:高 空民族不知疲倦地迫害人。这些神话对这种模棱两可性有其自己 
的看法，因为太阳错误地偏爱蛙，其理由是蛙能正视 它：客 观上是蛙欺骗 
它，从而体现了水对于天本身的能耐。但是，如果说就此而言，女地主低劣 
于水精，那么，从另一方面来说，地却能同天抗衡。靠着她的狼牙齿和咀嚼 
有声，天上的、食人的诸神发现了她对谁谈话。就像常见的情形那样 


( L .- S . :5,第345页， 注②） ，非传递性的循环结 构:地 >水>天{>地) 又回 
复到了两个不明显的变项的结合行动。 

回顾一下，我用作为出发点的那个图库纳人神话 ( M 354 ) 已经就一个蛙 
妻提出了同样类型的问题，不无用处。像大草原神话的婆婆一样，这个图 


库纳人神话的婆婆也对她儿子娶为妻子的蛙进行咀嚼考验。这蛙妻食用 
黑色甲虫(试比较她的北美洲同类受考验时吃的黑色炭），当老妪给她吃 
一碟多香果时，她暴 露了其 兽性。因此，北美洲的地上妻子和水中妻子间 
的对立等同于南美洲的辛辣食物和非辛辣食物之间的对立。 


然而，两半球的神话以独立的方式把两个对立中它们声称为相干的 
一个同第三个到处都一样的对立 :食人 性的存在或不存在联系起来。实 
际上，存在着一个图库纳人神话 ( M 53 ; CC ， 第168〜169页），在那里，一个 


迷路到了花豹那里的人英雄毫无困难地吞下了非常辛辣的蔬菜炖肉，结 


果自己惨遭食人兽吞食。 

因此，在这两处又都碰到了一种毫不令人奇怪的等价 关系: 

(1) (敌人：同胞）••：（食人的：不食人的 h 


图库纳人还把公式转换 成为: 
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(2) (人：动物）"（加作料的食物：不加作料的食 物）; 

或者： 

(3) 敌人 > 同胞>蛙； 


而曼丹人从他们的方面 提出: 


(4) (人：动物）：：（健旺的食者：无能的食者 } ; 


或者同等地: 


敌人 > 同胞 > 畦。 

这对比还有一个令人感兴趣的地方。实际上，它强调了我已指出过 

的两半球关涉餐桌礼仪的神话之间的反转的恒常性。像。的蒂姆比拉 
人英雄(参见第295页)一样， M 53 的图库纳人英雄在吃东西时也不应发出 
声响，尽管这肉在一种场合太脆，在另一种场合伤口。相反，不同于其对手 
蛙，北美洲天体争论神话的女英雄应当咀嚼有声。她在南美洲在另一个 
图库纳人神话 ( M 354 )* 有一个对等的姊妹即蛙这个角色。如果说这后一 
个神话想描绘她在餐桌上的行为(可惜它不是这样），那么，它无疑是说，她 
发出叫喊;因为它至少说明了多香果烧灼她的喉咙。 

为了逃过食人花豹 ( M 53 ) 或者她的有同样胃口的妻子 （ M ,。） ，这人英 
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雄应当沉默地吃 东西; 这样，他可能期望调解自然和文化的对立。 ® 但是， 
曼丹女英雄起着远为狭窄的作用。她没有成为食人的，她的任务在于向 
生活源泉保持者太阳表明，人尽管来自地球内部，依靠水生存下去，但仍 
能对抗水而部分地同天相联结。因此，在北美洲，与中介化的努力相对立 
的是一种去中介化的努力。也可以换一种方式来表达这一 点：蒂 姆比拉 
人规定，在地上的建设性火的主人花豹的餐桌上，应当 沉默; 讲述天体争 
论故事的大草原印第安人规定，在天上的破坏性火的主人太阳的餐桌上 
应当咀嚼有声。说到底，如果说天上民族的女访客必须接受精力和咀嚼 
有声的考验，那么，她是作为人类的使者，是为了向这些食人者表明她同 
它们并驾齐驱。 


⑥在一种场合 ( M 53 ) ，人英雄代表文化，食人花豹代表自然。在另一种场合 ( M 1Q )， 情 
形正好相反，因为这神话是在人吃生食，只有花豹拥有烹妊用火的时代展开的。但是，这对称 
关系仍存在着，因为人英雄在 M 53 结束时转换成为花豹，而在 M ! 。结束处，当这“花豹”把熟肉 
给予人，因而自己成为真正的花豹即食生肉者时，它经受了同样的转换__ 




第六篇 

平等的均衡 


离开交换，任何社会都无法存在，没有公共的衡置标准，就没有交换, 
而没有平等,也就没有公共的衡量标准。因此，全社会以无论人之中 
还是事物之中的某种约定为第一法则。 


J .- J . 卢梭: 《爱弥儿》，第三篇 
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I 十个一组 

因此，曼丹人神话在高空民族与人即迫害者和受害者之间联结上一 
种协和的纽带。它们所感悟的是哪些捉摸不定的隐蔽深意呢？ 

这个问题非常重要，尤其因为我们无法把它同我们尚未研讨过的另 
一个问题分离开来。在第五篇里，我相信已在大湖的阿尔衮琴人那里发 
现了箭猪记述的一个可能的原型 ( Mh 7 ) 。我们还记得，这箭猪记述在一个 
没有箭猪的区域里流传。但是，如果月亮变成这种动物的插段代表另一 
个源自由刺鼠居住的区域的神话的反转，那么，就可以明白，实际动物的 
幻影怎么能在那同一个地方存留下来，而在那里，它所能企求的唯一存在 
模式乃属于形而上学的范畴。然而，我未解释在大草原中部的一个连续 
分布区域中所观察到的箭猪插段和天体争论间的联系。因此，仅仅说，箭 
猪记述反转了别处给出的一个神话题材，某些有关部落所以能知道这题 
材，是因为它们出身于它存在的地区，还是不够的。此外，它们必定还就此 
掌握天体争论的一个原型，并且，一个原始总体必定产生于它与做了同样 
转换的箭猪故事相融合。 

我已于 1963-1964 年间勾勒了这一问题的一种解决方法，但我在法 
兰 西学院 ( Coll 扭 e de France ) 的教程中未强调过它，因为我觉得根据不足。 
那时以来，鲍尔斯关于希达察人的社会组织和礼仪生活的里程碑式著作 
(2) 问世了。在这部著作中，我找到许多提示,它们全都有效，使我得以缩 
短我已描绘过的最初路线。我现在就从这里开始进行阐释。 

曼丹人和希达察人在冬天举行几乎一样的庆祝仪式 （ Maximilien ，第 
378页），以此把这个时期定居于有树木覆盖的山谷底部的野牛招引到村 
子附近来。这些所谓“给野牛涂红色”的仪式还保障他们的人军事上成功， 
保障老妪健康长寿 ( Bow ers : 2, 第452页）。创始神话（曼 丹人 ： M 阳 •参见 
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上引书第305 页； 希达 察人: M « 4 , Bowers : 2,第452页）讲述了，雄野牛答 
应解救印第安人于饥饿——在这个曼丹人版本中由一个小食人女魔象 
征 条件是，印第安人向它们奉献玉米秆和其他植物性食物，并把他们 
用皮遮身的裸妻交给它们。为了实行这仪式，老年男人充任野牛的化身。 
入选的老人都是狩猎和战斗的好手，在年轻时就以同样方式取得了招引 
野牛的权利。实际上，同直接转换成“少女”的“媳妇”进行的仪式性交媾保 
证了由老人保留的超自然能力传递给年轻一代。如果正在成长的一代不 
是从自己的头领那里获得这些能力，而是满足于利用亲嗣关系的权利来 
履行，那么，它们便会渐渐退化(上引书，第455页）。 

原则上，主动性出现在妻子身上，“因为男人在性方面的事情上意志 
不怎么坚强”，而她们则有时显得很沉着。年轻妻子这时会请教其兄弟和 
母亲。他们向她说明她所采取的行动的重要性。他们说，这好像你被人 
置于神的呵护之下。”此外，有时老人拒绝这种主张，而满足于把他的标志 
即一根涂红色的棒给这女人。当这位拥有者为她和她的丈夫祈祷时，她 
用这棒擦自己的裸胸。不过，这已是另一回事。一个传述者断言，他总是 
能够察明这差异:当真正的行动已完成时，“他的妻子似乎被一种新的生 
命所激励”(上引书，第454〜460页）。 

鲍尔斯给出了这创始神话的第二个版本，它源自阿瓦克萨维人 
( Awaxawi ) 亚群。它在总体上与贝克威思搜集到的版本（1，第181〜185 
页）相一致。但丰富了一些新的细节，它们很值得重视，因为在典礼过程中 
祭司们分担和模仿神话人物的角色。 


希达察 人:提 供帮助的野牛 


从前有个身材短小粗壮的村夫模样的异乡人，他向曼丹人挑战 
赌博。曼丹人不断地输。这时生活在村里的一头雌野牛解释说，这赌 
徒是太阳，他收集起全部賭注之后，受他保护的敌人将攻击村子，杀 
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死所有居民。扭转机遇的手段只有 一个： 年轻男人把赌神邀来，把自 
己的妻子送给他们。否则，12个结盟的村子的战士将要灭绝这个种 
族群体，而且他们已经开拔。 

这头雌野牛并不满足于支配这典礼。它得到月亮的合作，共谋 
把太阳引来。太 阳为一 个诺言所吸引，即他将得到一个年轻貌美的 
印第安女人。太阳并不轻信。月亮极尽渲染之能事，绘声绘色，说在 
一个节庆上，可以大吃大喝，恣意做爱，直至兴尽为止。可是，一连两 
次都是枉费心机。第三夜，接受雌野牛的劝告，月亮警告太阳说，如果 
他再不作决定，原本指定给他的那个美女将同别人睡觉。于是，太阳 
趋近一点这典礼的房舍，及至第四夜，他进去了。雌野牛立即向他大 
灌迷汤，迷住了他。它想同他睡觉。难道他不是最伟大的神吗？太阳 
感到遭抢劫，因为雌野牛已成为他的主妇。但是，在这种情况下，是没 
有权利拒绝的。他屈服了，尽管这种向古老弱点的复归并没有降临 
到他身上。 

交合的结果是 ：太阳 的超自然能力以好的或坏的食人魔传到印 
第安人，此后又通过他们的“儿子的妻子”的中介而传到了“儿子”，后 
者以前只是“媳妇”，后来被称为“孙女” ( Bow ers : 2, 第455页）。结果， 
雌野牛有权要求，他把敌对的12个村子的民众交给曼丹人。太阳痛 
心疾首 ，因为 他的养子是战斗的另一方。因此，一旦所有战士都被杀 
死，这养子也死了 ，他就 必须吃掉这个养子。 

人们让太阳坐在房舍的西边，这是贬损的一边 （参见从 58 )， “因 
为太阳是厄运的化身”(上引书，第456〜457页）。当他开始吃人们给 
他的碟肉时，人们仪式性地打击他，把他当做一个沮丧的敌人。然后， 
人们在多处放火烧房舍，以便让熊熊大火照亮宇宙。 

12个敌对村子的民众在太阳儿子统率下突然出现。所有敌人同 
头领一起丧命。人们不无困难地砍下头领的头，因为一根非常硬的 
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木（种名0>^奶)棒维持住脊髓。头领的头也是第100个受害者的头， 
所以人们把它交给一条保护蛇，它生活在奈夫河和密苏里河汇流的 
水中。太阳从天上下来索要这头，但这蛇拒绝交出。于是，太阳用 
Lycoperdoni 马勃）属的蔴菇做了一个备用头，用艾充作头发。但是， 
他未能使这个仿制品复活，遂哭泣着走了。印第安人赢得了这场比 
赛的胜利。 （ Bowers :2, 第452〜454页） 

关于这个神话，我有许多话要说。首先将可注意到，它部分地重复了 
高空民族仪式创始神话 ( M 461 ) ，但它反转了另一个神话，后者创设了曼丹 
人借以在六月到八月即夏天召唤野牛的仪式 ( Bow ers : l ， 第 108页）。我已 
提到过这个神话 （ M « 2 , 上引书第 305〜307页），在那里——与 H 65 不 
同——野牛扮演外婚制而非内婚制的妻子的角色，她派丈夫到远方的敌 
人那里去，而不是让他防御他们。在 M 4S2 中，内婚制的妻子“玉米丝”(乃 
至作为她的丈夫的母亲的化身出现)把丈夫交给雌野牛，以便他在战胜后 
者父母强令他进行的远征考验之后成为狩猎的主人。在％ 65 和相应的仪 
式中，情形正好相反 •.为 了得到同样的好处，猎人们在岳父母鼓励下把妻 
子交给当时占据村子的野牛。因此，野牛神话在转换关系中处于它们两者 
之间。所以，可以肯定，它们构成一个组。此外，夏天野牛仪式和冬天野牛 
仪式间的对立起因于这样的事实 :用于 庆祝前一种仪式的可携带祭坛也出 
现在 / okipa / (这是夏天的典礼)的礼拜仪式之中 ( Bowers : l ， 第 271 页）。 

但是，在这个神话组和天体争论神话组之间也出现一种转换关系。 
可以用两种方式表明这一点。第一, M 65 讲述天体的一场争论。月亮要带 
太阳参加节庆，太阳犯疑，拒绝去。所以，必须哄骗他，才能达到目的。最 
后，太阳拿定了主意，但受到愚弄。他发现，人们许诺给他的不是美女，而 
是一个老迈的情妇。他逃避不了与她重新结合。这里我注意到，如果不是 
希达察人，那么也是曼丹人非常看重新鲜东西的魅力，以致在给予野牛 
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的女人中间，除了丈夫还没有别的男人认识的女人占据首位。有时，一个 
女人强夺这令人垂涎的位置，但一个旧情夫只是报以冷笑，这羞愧的不贞 
女人等待被玷污 ( Bowe rs : l ， 第317 页）。 因此，就像在关于天体争论的神 
话中一样，太阳在选妻上面也犯了错误，他偶遇的雌性动物是没有魅力 
的。两处尽管方式不同，但月亮和人的联姻使两者都成为交易的胜者。 

其次，应当注意到，从 65 和天体争论神话的曼丹人版本之一（从 6 ,)之 
间有许多令人瞩目的相似之处。每一次，太阳同一个“非女人”——曼丹人 
所吃的野牛女人或者吃曼丹人的切延内女人——的结婚都伴随着引入碰 
运气的游戏，而它们是战争的一种形式，标志着一场反对敌人的真正战争 
的开始，敌人的数目为 10( 切延内女人的兄弟）或 12( 结盟的村子）。每一 
次，太阳的儿子都与这些敌人战斗，他阵亡，人们砍下他的头，最后， 从 61 详 
确说明，月亮化身为雷雨鸟帮助曼丹人。这两个神话都以把砍下的头献 
给水蛇告终。这几点需要另加考察。 

我们从算术开始。就此而言，我们正在讨论的那些神话属于一个宏大 
的神话总体，它从大西洋一直到太平洋都得到证明，那里出场的人物通常 
10 个人构成一队。这些神话提出了一个难题，因为这数字有时要变。这时 
人们会问，这是不是偶然的变化，或者，仅仅在这一点上不同的各个版本是 
不是属于不同的种属。北美洲西北部的神话提供了最简单的情形。那里大 
量存在基数的规则组合 : 5,2 X 5 = 10,2 X 10 = 20, 这从贝拉科拉人 （Bella 
CaJa ) —直到沙什塔人 ( Shasta ) 都可以观察到，尤其在莫多克人那里。 

这里举一些例子，它们来源所自的神话我未加编号，因为其中有许多 
更详尽地出现在下一卷里。莫多克人或克拉马特人的女英雄有 5 个兄弟 
( Curtin : l , 第 17 〜 26,95 〜 117 页； Barker : 1 ， 第 47 页）。 一 个奠多克人英 

雄遇到两姊妹，她们每天杀死10头鹿。他自己杀死11头，又出去打猎 ，一 
连10天，他在自己的捕杀猎物表上都记下11头。在这110头之后，他又 
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以每天10头的速度捕猎100头，然后以每天20头的速度捕猎了 200头 
( Oirtin : l ， 第24〜26页 h 这就是说，通过这样产生一个数列：10 X 2 = 
20； 104-1 = 11 ； 11 X 10 = 110； 10 X 10-100；20 X 10 = 200 0 此外，造物主库 

姆什 ( Kumush ) 给孙女一份包括10件袍子的嫁妆，它们依下列次序供她穿 
戴 :童年 、青春期舞蹈(持续5天5夜）、紧接在舞蹈之后、以后5天、一切出 
行、砍树劳役、挖野根、旅行、球戏，第10也是最后的场合是作为寿衣 （上引 
书 ，第 39〜40 页）。 一 个神话追叙了生活在东边的10个疾病兄弟和西边 
的10个太阳兄弟部分死亡或失散 (上引书，第 51页）。当英雄月亮准备结 
婚时，他逐个消灭了 10个蛙姊妹，尽管她们个个髙雅美貌，选中了第11个 
候选者:一只绿色的、丑陋的、肮脏的和衣衫褴褛的蛙，人们今天可以从这 
天体的阴影中认出她的身影。每次引起月食的妖怪吞吃了他之后，她都 
使之复活 (上引书，第 81〜82 页； 参见 Spier :2, 第 141货）。 W us 即狐能识 
别一个村子里的各种意外事故。在这村于里，10个篮子兄弟、10个战友和 
10个红蚂蚁兄弟组成5个组，分布在6个茅舍里 （上引书，第 191〜193 
页）。 另一个村子庇护了 10个狐兄弟和10个狼兄弟。每一个兄弟都有一 
个妻子和5个女儿，只有一个最年轻的狐独身。狐还有一个姊妹，敌人在 
灭绝了整个种族群体之后夺走了她。只有最年轻的狐同母亲幸存下来， 
他命令母亲做10双鹿 皮靴; 每一双够他穿10天。他到达这一个敌人村 
子，释放了 亲人; 给予获得自由的女人的每只鹿皮靴又一分为二。这英雄 
发现他自己的完好无损的鹿皮靴在返途中穿了孔，便把它们扔掉了 （上引 
书，第343〜349 页）。 另外几个神话列举了 5个鹰兄弟、5个鼠姊妹、5个 
岩石兄弟、5个寄生虫兄弟、5个鹌鹛兄弟偕5个鹰兄弟、5个野猫兄弟、5 

个貂兄弟、5个熊兄弟 . （上引书，第 153〜190,207〜212,268〜271， 

280,284,293〜294,319,321 〜332 页和各处） 

在太平洋沿岸，以5或10的计数也同样规则地出现，其分布从英属哥 
伦比亚直到加利福尼亚。贝拉科拉人(属于北部萨利希人)有神圣的10人 
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组，包括9个兄弟和1个姊妹。作为他们化身的舞蹈者戴上面具,代表满 
月 （2 个年长的兄弟）、半月 （2 个次年长的兄弟）、星辰（后面的2个兄弟）、 
虹霓(第 7 个兄弟）、美洲桑树的花(第 8 个兄弟）、翠鸟（末子）、海马膀胱 
(姊妹 ）（ 参见 Boas : 12,第33〜34页和图版 K， 图1 〜9)。 内兹佩斯人（内 
地萨哈普廷人)的神话也充满 5个 一组和 10个一组:5 个姊妹、 5 个兄弟、 5 
个少女、 10 头野牛、 5 个灰女人和 5 个黑熊男人、 5 个海狸兄弟和 5 只麝 
鼠、 5 个狼兄弟、 5 或 10天、10 个孩子、 5 个蛙姊妹、 5 个狼兄弟、 5 个熊姊妹 
和 5 个山羊姊妹、 5 个鹅兄弟、 5 座山 (Spinden:l， 第 21,151 〜 154 页； Phin- 
ney ， 第 52,61,69,70,86,88,227,306,408,457页和各处）。 还可以轻而易 
举地增添一些类似例子，它们来自育空河下游的阿塔帕斯干人 ( Chapman , 
第 183页） 、奇努克人 ( Boa S : 5,7, 各处）、沙 什塔人 （ Dixon : l , 第14页） 、休 
帕人 （HupaKGoddard， 各处） 、耶纳人 ( Sapir :3, 第 228页）。 

我已提请读者注意的曼丹人10个一组无疑也属于这一组，在这些印 
第安人那里还可以发现许多的例子。在 M « 2 中，雌野牛的母亲有10个小 
孩 ( Bowe rS : l ， 第278页），他们与 ％ 61 中切延内女人的10个兄弟相匹配。 
马克西米利安说到过两个造物主之间持续10年的一场长寿竞争。 
在 / okipa / 上有10个面具。还可看到11头鹅报春（上引书，第362,376, 
378页）。在大草原上可以发现，在阿拉帕霍人那里用5和10计数，给出 
了 1、5、10头野牛的系列，以及100件外衣，对于后者，还必须计数所有插 
在绣品上的剌 ( Dorsey - Kroeber ， 第239〜247 页）; 基奥瓦人讲述，他们的文 
化英雄的身体分成10个被陚予魔法的部分 ( Nye ， 第50 页）; 肯萨人 ( Kansa ) 
那里有5个世袭头领、5个主要氏族、5只放圣物的包封 ( Skinner : 12,第746、 
748页）。向北上溯，我撇开中部阿尔衮琴人，我在下面要研讨他们。我现 
在以易洛魁人来结束这匆匆的枚举，他们提出10个兄弟，有时12个，但这 
时包括10个尚在世的和2个已故的 ( Curtin : 2, 第229〜242,482〜486页）。 

这种从10个一组到12个一组的波动回到了上面提出的问题。当加利 
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福尼亚北部的尤洛克人说到10或12个雷鸣时 ( Spott - Kroeber ， 第232页）， 
结论应当是传述者出错还是存在两种不同的数制？就新大陆而言这问题迄 
今一直遭到漠视，但它是古代专家所熟悉的（关于中国，参见 Gmnet ， 第7 
页，注②，第154页，注①和 各处； 关于罗马，参见 Hubaux )。 另一方面，用9、 
8、7来组合行为者的神话究竟是让这些数字成为10的下限还是给它们断 
定一个正式的值，就像这个队组预兆一个星座(昴星团、小熊星座或大熊星 
座)时通常发生的情形那样？同样，8可以用 2 X 4 解释，这数字在北美洲几 
乎到处都被奉为神圣，就像10~2 一样，甚至更优越。9和11的值似乎更可 
以还原为10:“玉米丝”有9个兄弟 ( Bower S : l ， 第272 页）； 因此，他们总共为 
10 。但是， H 61 的切延内少女有10个兄弟，因此，他们总共为11。我们在12 
面前又束手无策，我们不知道应不应该承认10的一个组合变体，就像 从 61 
的10个敌对兄弟和 H 65 W 12个敌对村的可互换性所提示的那样，即 6 X 2 
的积。鲍尔斯(2,第454〜455页)提出一个很有分量的论据来支持第二个假 
说:原先有6个祭司，但1837年天花流行带来的人口锐减迫使2个村子统一 
起来，它们的祭坛也合并。每一个都包含6个样态，以后它们成为12个。 

人们对于这样详确说明的情形不会拒绝。不过，同时我要强调，如果 
2 个祭坛或2个仪式可以混合，那么反转的情形也存在 :1 个 祭坛或1个仪 
式一分为二。有时，维护母系传递而同时又加强婚姻纽带的正常程序也 
是这样 :人们 把祭神继承权分配给一个姊妹和她的丈夫 （ Bowers : 1，第 
270〜271 页）。 因此，当观察资料证明，12个一组产生于各包含6个单位 
的2批相加时，可以肯定，这2批本身也来源于必定也已分配过的一个更 
老的12个一组。这样的推论也适用于10个一组。 

莫多克人那里，5个一组和10个一组趋于侵人神话领域，并且由于下 
面我们将会明白的原因，人们不怀疑它们扮演着主要角色。然而，甚至在 
他们那里，也可遇到以10+2为底的组合。从10个一组到12个一组的过 
渡或许应当用一种必要性，即为了賦予一个初始的、齐一的因而惰性的队 
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组以活力，而故事情节发展的机会正是取决于这种活力，就必须使这队组 
多样化，来解释吗？ 一个梅诺米尼人神话 （ M 472 a ; Blcx ) mfidd : 3, 第 409 〜 
419 页）摆出了 10 个兄弟的组，他们除打猎之外什么也 不干。为了 发生某 
种事情，首先必须让这些兄弟有一个姊妹，然后必须让这姊妹嫁一个丈 
夫，后者应当成为其他男人的伙伴，对他们承担一种正面或负面的功能。 
因此，关于10个男人这数字，可以说，公式 （10 个男人+ 1个女人）允许10 
个一组向社会世界开放，公式[(10+1) + 1]则允许这个组同这世界 接合。 

无论这解释怎么样，似乎都要排除这样的可能性 :每次 都能把10个项 
的系列的重现归结为局部事件，而这系列表征了为数相当多的神话，它们 
的分布区域同我已考察到的 一 样广大。北美洲通常选择4,较少见的为3 
或5,作为神圣的数字，而明显的事实是 ，一 个土族神话用2或3乘这些基 
数。用遗传学家的语言来说，这种“二倍体”或“三倍体”在我们看来构成了必 
须找出其理由的那个神话族的一个结构性质。无疑，并非偶然，曼丹人(我首 
先在他们那里观察到这种情形)用同样的系数乘以乘独木舟旅行的乘者的数 
目，而如我们在后面将会看到的那样，在他们的神话中这数目为8或12。 

同一族的许多神话首先采取一个较小的数字，然后在故事展开过程 
中引入一些补充的单位，以致到某个时机构成10个一组。我现在来回顾 
这些神话，眼下我只保留其算术的方面。一个阿拉帕霍人神话 （ m 466; 
Dorsey - Kroeber ， 第181〜189页）在创始位置上安置6个兄弟和1个姊妹: 
6+1 = 7。这些兄弟一个接一个地消失，唯一存留的姊妹吞下一块石头，后 
者使她怀孕，生下一个儿子;这儿子长大后使叔伯们（他们被一女巫杀死) 
复生:6+[1( + 1)] = 8。在这个幸运的事件之后，这少女嫁给一个异乡人， 
这是故事的第9个人物，她和他生了一个女儿:6+[1 + ( + 1) + 1( + 1)]= 
10。一个克劳人神话 ( M ^^ Lowied ， 第128〜132页）开始时有7个兄弟 
和1个姊妹 J+l = 8。 后者神奇地怀上了一个儿子，他使7个叔伯外加一 
个异乡人复活，这个异乡人在这故事中的作用显然无非是补足10个 一组: 
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7+[1( + 1)] + 1 = 10。一个同样来源的神话（从 68; 上引书，第 165〜169 
页）首先把这英雄同3个姊妹对立起来，她们有一个带齿的阴道,然后同 7 
个也怀敌意的兄弟对立起来:3 + 7 = 10。曼丹人异本 （ IVUwBeckwkhl ， 
第 149〜154 页； Bow ers : l ， 第 286〜295 页） 枚举了 3个有带齿阴道的姊 
妹、第4个无恶意的姊妹(因为她是半女人)和7个敌对的 兄弟： [( 3 + 7 ) + 
1] = 11。由于第4个姊妹的模棱两可性，因此，很明显，这里 11 是具有10 
的一个极限的值。一个格罗斯一文特人神话 ( M4 7 (); Kroeber : 6 , 第97〜100 
页） 和 M4 66 属于同一个组，这同样表明，在这种情形下，它所满足的 9 的系 
列:7个兄弟、1个姊妹的她的神奇地怀上的儿子，是10的一个极限。 

那么， 10 被賦予什么值呢？尽管关于印第安人数制的知识还很欠缺， 
但我们还是知道，北美洲落基山脉以东流行十进制，只有卡多人是例外， 
他们采用五一二十制。另一方面，在落基山脉以西，人们发现有三种不同 
的数制 并存: 五一二十进制、五一十进制、纯十进制，在尤基人 ( Yuki ) 那里 
甚或有四进制。 

在墨西哥和中美洲，五一十进制、十 一二 十进制或纯二十进制每每协 
同地使20成为完善的数字，它由一个词标示，这词在雅基人 （ Yaqui ) 那里 
意谓“一个身体”、在奥帕塔人 ( Opata ) 那里意谓“一个人，，、在玛雅人—基切 
人 ( Quich6 ) 那里以及在阿拉瓦克人那里意谓“一个男人”。一直到南美洲 
的北部地区，也都釆取这种做法。 

如果把大平原和热带森林的文化撇开不论，那里的十分原始的数制 
不超过五进制的程式，并且往往保持这个样子，那么，我们印象鲜明地注 
意到，南美洲把我已就北美洲指出的地理分布反转了过来。实际上，十进 
制占优势的数制占据安第斯高原，即大陆的西部，而各种不同的数制即 
五一二十进制、简单的五进制或更粗劣的数值则分布于东部。 

我假借的这些观察资料的著作者中间，有一些人 （ Nykl ， Dixon - 
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Kroeber ) 强调，这些数制大都让人无法尝试加以分类。它们通过组合而形 
成某些数目，并视数目小于或等于10、在10和20之间还是大于20而改变 
程式。一些明显一样的数制建构数目6到9以及时而通过相加、时而通过 
相减来表达10的各个数目。雅基人拥有一种四进制，但这并不妨碍他们 
掐指计数(参见 本书第 340页），而长期来人们一直认为，这种习俗仅仅是 
五进制的源头。 

这些理由再加上另一些理由使人不相信传统上按循环思想作的类型 
划分: 同一循环的两个系统可能有不同的结构。因此，有人 （ Salzmarm ) 提 
出按三种判据来对数制分类 ：构成 ，把项区分成不可还原的和导出的两 
类;循环，用基项的周期性回归来 界定; 最后，运算机制，即建构推导的算术 
程序表。另一些著作者提出异议说，这种改革仍给主观解释留下太大余 
地。推导的机制常常为我们所忽略。例如，北美洲西北部的各种语 言:爱 
斯基摩语、阿塔帕斯干语、佩努廷语 （ p 6 n U tien )、 在空 间上相近但属于不同 
的语系，它们对于数目1到6利用不同的项，但是说来奇怪，它们通过从6 
^ +2推导而构成7,通过以6 + 3推导而构成8,通过从6 + 4推导而构成9 
( V . D . Hymes ) 0 如果说我已简短援引过这些属于语言学家和数学家的争 
论，那么，这就是从中引出的一个教训。在数字学 ( numfe ) k ) gi e ) 领域里像在 
别处一样，也必须确定每个数制的精神而不引人观察者的范畴，必须考虑 
从实践和信念中分离出来的算术哲学而又不忘记这些实践和信念本身同 
这命名法相一致、不一致或矛盾。然而，有一个区域在洲陆的尺度上离开 
人们搜集到上引离奇推导的地区不远，在这个区域里，各个神话说明了与 
这些推导相似的算法。柯廷 ( Curtin ) 搜集到的神话（1，第318〜354页）实 
际上包括一个神话系列，它把两组人结合起来或分离开来 ，一 组由5个兄 
弟构成，另一组由2个兄弟构成，其中介人一个女人，她是前一组或后一组 
兄弟的姊妹。因此，总体来看，情形似乎是相加5 + 2、相减7- 5或 7- 2 
要求第三个项，它起算子 （ op 紅 ateur ) 的作用。从这个意义上几乎可以说， 
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神话的算术计算8 = 5 + 2。 

这些神话源自俄勒冈的南部和加利福尼亚的北部，这两个地区毗邻 
我们认为5个一组和 10 个一组以最大可能的频度和规则性出现的地区。 
克拉马特人和莫多克人有一种五一十进制，它以 /tonip/gp “ 五”、 /tewnip/ 
BP “十”等词语形式作为多种推导的 基础: “5加前一个数字”、“5乘5”、“小 
于 10，’、“ 总共 10，，、“10 乘 10”, 等等 (Bark er: 2)。 为了形成大于 20 的数目， 
人们用 10 进行计算，中间的数字则由 10 加上单位构成。一个专门的语 
词 /na'sat/ 用于冠称用 20 进行的计称;它标示 10 个手指和 10 个脚趾的总 
和 (Spier : 2，， 第223页）。 

语言学家们长期以来把克拉马特人和莫多克人同萨哈普廷语系联结 
起来，内兹佩斯人则是这语系的远方代表。这个部落的一个神话（从 7 以 
Spinden:l， 第 16 页)援引了 10 个一组的神话 应用: 树虫有 10 根吹火管，它 
不知疲倦地数它们……当它数完一遍后，又开始数另一遍。①这个细节饶 
有兴味地追叙了在一些迥然不同的但曾在美国东南部比邻而居的 因而离 
萨哈普廷语族极其远的部落那里发现有一些反常数制，它们用于一直计 
算到 10 或者以10计算。 一 些已知的例示源自奥内达人 ( Oneida )、 切洛基 
人、克里克人 (Creek) 和纳切斯人 ( Natchez )。 据传达者们说，“人们并不利 
用这些分离的数目……总是必须说出整个系列，以便用10计算东西…… 
或者用比赛作为一种小仪式进行计算” (Lounsbury， 第 675页）。 

这些习俗在一些相隔遥远的种族群体中重复出现。这表明，10个一 
组不仅有标准的功能，而且也包含其地方面的底蕴。在下一卷里将可看 


①试比较在维什拉姆人 ( Wishram) 那里 （Sapir: 1，第20 4 页）：“两个又老又瞎的姊 

妹各有5根大点火棒，她们对它们数了又数，永不停息”，并参见雅各布斯 Uacobs):1 ，第 
115页。 
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到，为了使我的整个探究所关涉的庞大神话总体的解释臻于完善，应当賦 
予俄勒冈南部的克拉马特人和他们的毗邻亲族加利福尼亚北部的莫多克 
人以怎样的战略地位。然而，这些部落利用一种有12个太阳月的历法，这 
些月份按手指命名。因此，如果必须列举 12 个月，那么，他们就要说 2 次 
每个手指名字，拇指和食指的名字则甚至要说 3 次 ( Spier : 2, 第 218 〜 220 
页）。 这种数字处理方式表明,10个月的历法代表基本的形式，在美洲的这 
个部分，全年由 10 个月组成 ,5 个冬月和 5 个夏月相加而成。此外，如果 
数目 6 是个原始基数，那么， 6 或 12 应当产生 60, 而这个数目在神话中付 
诸阙如。因此，最好认为 6 是 5 的极限，而 11 或 12 是 10 的极限。 

这种数字型历法用数字而不是蓽状的名词标示月份系列或冬月份。 
这种历法占据太平洋沿岸的一片连续区域，从阿留申群岛和邻近岛屿一 
直到加利福尼亚 北部; 往内地方向，这个区域包括哥伦比亚河流域的一部 
分。阿特纳人 (Ahtena) 区分用数字标示的15个短月 ； 奇尔卡特人 (Chilk- 
at) 计数所有的月份，而不给予它们特别的 名字。 利洛厄特人、舒斯瓦普 
人、汤普森人也是这样，一直计数到第10或11个月。东部的波莫人和诺 
希诺姆人 (Huchnom) 有一系列命名的月份，再继之以另一些简单地按手 
指标定的月份。尤洛克人则相反:他们对第1到10个月份作计数，而利用 
摹状的名词命名后面的月份 (Cope, 第143页）。 

因此，10个一组或5个一组往往在这些体系中起着作用。按照一个证 
据，巴罗角的爱斯基摩人利用一种有9个月的 历法: “一年的其余时间里，没 
有月亮，只有太 阳”。 北美的爱斯基摩人不区分月，但区分5个季 (Cope， 第 
123,132,135 页）。 把一年粗分为5个季，这种分法也存在于梅诺米尼人那 
里 (Sdnne r: 4, 第 62 页） 和美国东南部的许多部落里 (Swantoii : 5, 第 257 页）。 
内兹佩斯人的古老历法包括9个月，其中有4个冬月和5个夏月。 

如果把这些分散的迹象同其他细节联系起来，那么，它们便变得更为 
连贯。首先，9或10个月的短历法往往未计及一年中的某些 时期: 克拉马 
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特人那里的无月的日子 ( Sp ier : 2, 第218页）、贝拉科拉人那里每年持续约 
6星期的二至点时期。在9个月之外 ，一 方面是哥伦比亚河的各部落，另 
一方面是加利福尼亚的迈杜人 （ Maidu ) 用“清算”来平衡一年的账目 
( Cope ， 第138〜139页）。在所有这些情形里，一种不连续的历法产生于从 
一个或许多点上对原始连续历法作有如钻孔的加工。 

其次，我已援引过的那些例子表明，短的历法每每伴随着把一年划分 
为两组月份。我们已经看到，在克拉马特人那里，第二个系列复制了第一 
个系列。这种程式重现于很远的地方，在美国的西南部和东南部，那里流 
行12个月的历法。例如，西南部的各部落区分由二至点隔开的两个系列 
月份，而且他们有时对每个系列重复用同样的名字,如果第二系列仅仅由 
“无名的月”组成 （ Cope ， 第146 页； Harrington , 第62〜66 页； Cushing , 第 
154〜156页）。东南部印第安人的复杂体系 （ Swanto n : 5, 第262页）以多 
个细节提示了一种重复结 构:第 1个月的名字“大热”同第12个月的名字 
“小热”相对立;第2和第3个月的名字“小栗”和“大栗”是对第8和第9个 
月的名字“小源”和“大源”的响应 •，最 后，由第5和第6个月构成的对偶“大 
冬”和“小冬”同第1和第12个月构成的对偶相对立。 

在离莫多克人和克拉马特人略远的海岸部落尤洛克人看来，10个一 
组反映了事物的 本性: 孕期长10个太阳月 ，一 个女人的理想是生10个女 
孩和10个男孩 ( Erikson ， 第266,290页）。另一方面，拥有带重复结构的 
短历法的大多数部落，常常还有他们的邻族使10个一组成为对想用2乘 
基数 5( 或 6 )的强敌的一种胜利。沙斯塔人说，从前天上有10个月亮。因 
此，冬天太长。为了把它缩短一半，造物主科约特把这天体杀死了一半 

第 30.31 页）。克拉马特人讲述说，科约特的妻子首先创 
造了 24个月亮，这使冬天长达12个月 （ H 7 , b ； Gatschet ，第一部，第105〜 
106页：10个月的异体，栽 Spir :2, 第220页）。另一个神话（吣〜; Curtin : 
1，第51〜57黃）开始于最早先民不知道火而吃生肉的时代。火属于生活 
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在东方的10个疾病兄弟和生活在西方的10个太阳兄弟所有。人们从他 
们那里偷来了火，这决定了疾病定居在人中间。然后人们杀死了 5个太 
阳； 另5个太阳得到宽 待;“ 全世界都欢欣，因为现在有一个冬天和一个夏 
天，而不再是连绵不断的乌云密布和暴风雨。”还必须确定季的长度。造物 
主推论 说:“ 如果寒冷持续10个月，那么人会死于 饥饿; 他们无法储备充足 
的根和谷粒。我们宁可有5个月的冬天。”于是，人类的前身造物主思索他 
们的工作，欣喜 不已： “我已给了他 们火; 我已杀了 5个太阳 兄弟; 我已缩短 
了冬天;他们应当感恩不尽。” 

许多属于不同语系的邻近部落谈到有过一个时代，时间流逝得很快。 
已经知道卡里埃尔人 ( Carrier ) 和卡托人 ( Kato ) (阿塔帕斯干语系）、尤洛克 
人(阿尔衮琴语系）、沙什塔人和波莫人(霍肯语系）的版本。这里是生活在 
俄勒冈州的、属于阿塔帕斯干语系的乔舒亚 ( Joshua ) 印第安人的 版本： 

M 4 71 d 阿塔帕斯干人(乔舒亚人） ：额外 的天体 

在远古时代，历法犹如骑绎马赶路。专供各个季节用的食物同食 
事相混 同：干 鲑留给冬天，鲜鳝留给夏天[沙什塔人版本说到鲑和鹿肉， 
它说明，每个季节开始时，要把上一季节存留下来的食物全部扔光]。 
因太阳为难，妻子嘲笑，造物主科约特遂决定召集全体动物杀死这天 
体。可是，后者的居所远离水。科约特一连20次缩短这些动物和曰出 
之地的间距。到了第21次，他决定乘太阳睡觉之机攻击它。他央求水 
生动物，但一连求了 10次未果。在第11次，他告诉老鼠，有100个太 
阳和月亮，它们构成一个民族，其成员在天空中不断轮流工作。 

科约特同盟友到一个蒸汽浴室里伏击。每个天体都犹豫了 4次未 
进入浴室。第5次，它决定进去，遂被 杀死； 吃腐肉的鸟吞吃掉了尸体。 

如此死了 50个太阳和月亮，但从第25个开始，这些鸟已消化困 
难，放弃尸体。遗弃的尸体毒化了空气，幸存的天体起了疑心。 于是. 
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同“多风星期的太阳和月亮”发生了一场不分胜负的混战。动物们把 
一年的长度定为 12 个月，得到赦免的天体答应俯首听命。 （ Frachten - 
berg :2, 第 228〜 M 3 页； 沙什塔人版本，上引书，第 218〜219 页） 

我们不要忘记“多风星期的太阳和月亮”这个谜团，它们通过拉尿引 
起暴风雨。我们不久在中部阿尔衮琴人神话中还要遇到这个谜团，它在 
那里被做了一个转换，后者说明了其中的奥秘。现在我仅仅指出，无结局 
的战斗在这里履行一种算术功能，它使得能够调节乘积2 X 25 = 50,而按 
照这神话颁行的包括12个有4星期的月的历法，没有这场战斗也能得出 
这个积。美洲人知道按此方式分割年。在落基山脉西北部构成一独立语 
系的库特奈人把24小时的旅程划分为7个时期，并且肯定始终知道且用 
舞蹈遵从作为月之划分为星期的7天。关于阿西尼本人,德尼格 ( Denig ) 
(第416页)指出，他们不知道星期的概念，但把每个太阳月划分成若干月 
相:新月、盈月、圆月或满月、亏月、半月、死月或看不见的月。更往南得多 
的新墨西哥的佐尼人把月分成3组，他们称之为“一拾”。大草原的克里人 
把每个太阳月区分成4部分，马勒西特人 ( Mahcite ) 分成9部分，温达特人 
( Wyandot ) 区分成6部分 ( Cope ， 第126〜128 页）。 

10个一组同各种形式历法的或天文学的二倍体的联系很值得我们注 
意，尤其因为前者在热带美洲的亚马逊河西北流域和南安第斯山脉地区 
重现。巴尼瓦人 ( Baniwa ) 把原始人类的主力定为“10人以上” （ Saake : 3, 
第90 页）。 他们还区分了成对吹奏的圣笛有10种，即10 X 2 = 20+1，其事 
实根据为: / uari / 这个种共有3个样本 ( Saake : l )。 一个卡维纳人神话谈到 
包括10个猎人的 队组; 一个图穆帕萨人神话把首尾相接以便达到天体捕 
获的木杆数目定为 20( N or den S kidl 山 3,第288,301 页）。 在塔卡纳人那 

里，神话中的豹猫为旅行到天上而付出了 10只家禽的 代价。 造物主德亚 
伏亚韦 ( Deavoavai ) 是一个有9个孩子 (8 个兄弟和1个姊妹)的家庭的 末子; 这 
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姊妹嫁给一个人猴:(8+1)+1 = 10,她为之生了个儿子奇巴特 ( Chibute ):(8+ 
1) + 1+1=11。造物主教给印第安人10种制篮样例，10个祭司构成一个组， 
或者10个男人…… ( Hissink - Hahn ， 第77〜79;95〜96,155〜162页）上一卷的 
读者还记得 d a ; MC ， 第339〜340页），德亚伏亚韦通过妻子黑貘的中介而同 
月相发生关系。像卡维纳人的神话一样，塔卡纳人的神话也证明受到安第斯 
山人影响，我在上面(第145〜147页）也已强调，南美洲的这一部分以其宇宙 
学题材而同北美洲的北部和西部地区有密切的类缘关系。 

人们在更接近曼丹人的黑足人那里举出一个论据，它从双重方面让 
人回想起俄勒冈人神话提供的论据。这神话不仅也反对已婚造物主集体 
(参见％ 71 ^)，而且还讲述，丈夫想给人带10个指头的手。妻子反对说， 
这太多了，这许多指头让人烦恼。最好每只手只有一个拇指和四个指头 
( H 71 e ; Wi SS l er - DuvaU , 第20 页）。 我们还可指出，手指数目加倍，使历法 
上的季节也长两倍，克拉马特人的历法就是这样。在他们那里，对于每个 
季节，太阳月的数目等于手指数目。因此，这里，10个一组也包含完满性 
的含义:10个月构成两季和一年，10个指头构成两手和一人。但是，对基 
数5的这第一个倍增不一定引起第二个倍增，因此这运算不一定重复发 
生。因为，食物储备那时并不一直支撑到一个漫长冬季的终结，一只有10 
个指头的手将因其复杂而变得无能为力。这两个偶然事件非常相似，足 
以证明选择10个月而不是12或13个月的历法是合理的，尽管使用者 
( Spier ; 2, 第218〜219页）知道实际上这与事实不相符。 

我已指出，在墨西哥，在中美洲和更靠南的地区，存在一些数制，在它 
们那里，数目20包含完满性的含义（第276〜277页）。但是，在克拉马特 
人一莫多克人那里，情形恰恰不是这样，在那里，20称为 /labni tewnip/BP 
“两倍于十” ( Barker :2)， 并且，一般地，在佩努廷语族的语言中，为了表达 
20,就说“两个十” ( Shafer ， 第215页）。实际上可以借助一个共同的骨架 
来表征克拉马特人和莫多克人的全部神话，它是一种算术类 型：基 
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数10除以基数2,再乘以或加上基数10。正是在关于战争起源的神话里, 
乘以2的乘法运算被赋予不吉利的值。有一个女人，她生了太多的小孩，并 
且总是一对一对生 :“房 舍已人满为患……不久，他们便吵闹争斗起来…… 
从此之后，世界人口的一半同另一半斗争，永无宁日。” ( M m {; C ur timl ， 第 
142页)这神话暗示，如果这女人生单胎而不是生双胞胎，人类就能避免这 
种灾祸……另一方面，以2除则给出了一个吉利的值。加于未婚妻的考验 
所以能够被战胜，是因为两姊妹分担了这任务。姊姊完成了一半，妹妹则完 
成了其他求婚者单独所无法完成的任务 ( M ^ wCurtin :：!， 第306〜307页）。 

我们刚才已看到，一个黑足人神话 （ M 47U ) 在我们的解释中起着决定 
性作用。然而，黑足人似乎已知道一种历法，它和克拉马特人的历法属同 
类型，无疑有14个月而不是10个月，其理由据认为出于礼仪的考虑，不过 
月份又再分为两个平行系列，分别对应冬天和夏天。每个系列的第一和 
第四月带有相同或非常接近的名字。此外,人们曾用序数而不是摹状的 
名词标示月份 ( Wissler :4, 第45页）。 

这些迹象特别令人感兴趣，因为黑足人是阿尔衮琴语系的最西部代 
表，如果把尤洛克人和维约特人 ( Wiyot ) 的情形作为例外的话。这两支小 
群体独处于太平洋沿岸，而我已指出，在那里10个一组习惯上同宇宙学观 
念相联结。黑足人的西邻库特奈人在把季节长度缩减一半之前对12个月 
的冬季抱有同类型的信念 ( Boas :9, 第179〜183页）。库特奈人构成一个 
孤立语言群体，但从地理和文化的观点看来,他们确保了仍属于大草原文 
化的黑足人和从落基山脉西坡一直绵延到海岸的萨利希一萨哈普廷人总 
体(其中也可包括克拉马特人和莫多克人)之间的过渡。在另一侧，也即朝 
东，黑足人本身成为向阿尔衮琴部落的过渡，他们即使不是从生活方式来 
说，也是就语言而言是后一些部落的祖先，因而占据着从落基山脉东麓直 
至大西洋沿岸的一片连续区域。在这片广大地域的中央，10个一组的观 
念突现在一组神话的前列，这些神话在中部阿尔衮琴 人:克 里人、奥吉布 
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瓦人、福克斯人 ( Fox )、 梅诺米尼人那里得到充分证实。 

在这些部落中， 10 个一组的观念主要在一个故事的展开过程中出现。 
关于这故事，很难追踪从一个组到另一个组对它的种种转换，但总是可以 
凭借一个主人公的名字即梅诺米尼语的穆德杰基维斯 （ MGdz ^ kiwis ) 来识 
别它,这名字在其他语种里取相近形式。同一个故事有一些变化弱的异 
本，也有一些变化强的异本。它围绕 8 、 10 或 11 个独身兄弟展开。一天， 
一个神秘的陌生女人来给他们操持家务。最小的兄弟娶她为妻。名叫穆 
德杰基维斯的年长的兄弟出于妒忌，侵犯了弟 媳妇； 她逃离了，她的丈夫 
出去寻她。他历经几多坎坷，终于与她重逢，还带回了她的姊妹，人数等于 
英雄的天体兄弟的数目。因为，英雄给每个兄弟一个妻子。 

有时，事件更带悲剧色彩。我刚才扼述了奥吉布瓦人的神话 
( M473a , b . c ; Jones : l ， 第372〜375页;2,第2部，第 133〜150页； Skinner :3, 

第293〜295页），他们的近祖和邻族大湖地区的奥塔瓦人给予这个陌生美 
女一个砍了头的兄弟，她引领他从一个围绕颈部扎牢的袋中探出的头。 
她还命令他的姊妹砍下他的已生坏疽的身体，因为她已用自己初潮的经 
血玷污了这身体。这少女利用这个蛇发女怪 （ M € d U s e ) 吓唬一头巨熊，后 
者带有一个珍贵项圈。 10 个兄弟鲁莽地攻击它。他们后来在征战中死 
去;敌人俘获了这头，折磨它。这女英雄夺回了这战利品，使兄弟们复活， 
还给他们谋得了 妻子; 她们成功地让这砍下的头复活，重新安置到他的身 
体上。这姊妹和这兄弟变成了冥界精灵， 10 个兄弟登上了天，变成风 
( M474 ; Schoolcraft ，栽 Williams ， 第46〜57页）。 

一个奥吉布瓦人版本 ，上引书，第 124〜134页）派三兄弟中的幼 
弟去远征，寻找一支失落的箭，它已击中一头红天鹅。这头禽变成了一个 
巫士的女儿或姊妹，这巫士被敌人剥去了用珍珠装饰的头皮，从此之后一 
直头颅带血。这英雄出发去征战，遇到了头皮，得到了一些女人，把她们分 
配给兄弟们。但他们根本不领情，反而对这兄弟怀恨在心，因为他们怀 
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疑他在返途中已凌辱过这些少女。他们借口寻找那支失去的箭，派他去 
冥界，希望他死在那里。这英雄也战胜了这场考验。 

在梅诺米尼人版本 ( M ^ b ^ BloomfielcM ， 第418〜429页）中，兄弟人数为 
11，他们的嫉恨是有道理的，因为幼弟真的同未来的嫂嫂们睡觉，但他们为 
另一个动机所驱使，这就是这些少女中最标致也最年轻的一个激发了他们 
的贪欲，而这美少女是英雄留给他自己的。他们乘他荡秋千时把绳子砍断， 
让他从髙空跌死。女人们都逃掉了，10个杀人兄弟又变成了单身汉。 

在福克斯人版本 ( M 47 6; Jone S : 4, 第79〜101页）中，兄弟们也从嫉恨一 
直走到杀人:他们杀了幼弟，砍下尸体的头，把尸体剁碎，烧烤。这被砍下 
的头又复活，吞吃了这些凶手和他们的妻子，然后被遗孀装在一个袋中带 
走(参见—只山雀告诉(参见％ 79 )这女人，这头要吃她。于是，她 
朝袋中灌入油，然后逃跑。这头舐食那女人爱吃的浣熊油，因而延迟了（参 
见 M 374 )。 在这期间，这女人躲坐在一座由地下精灵居住的山中。她穿过 
许多人的身体(从肛门出来）。最后众精灵吃掉了这头。 

要分析这些版本，得写上整整一本书。这些版本以种种形式分解，它 
们的分布区域的轮廓很难弄清楚。它们的某些方面，我已讨论了 很久; 至 
于其余部分，则只要作两点说明就够了。 

第一， H 74 中的神奇的珍珠项圈和砍下的头、 H 76 中的砍下的头、 
中的珍珠装饰的头或头皮显然构成了同一个神话题材的一些组合 
变体。它的值从 M 474 中的正值变为中的负值，但每一次这被砍下的 
头都可以说被冥界精灵同 化:它 处于他们之中，或者他们摄入它。同时, 
M 474 的项圈反转了头或头皮，它源自一头熊,而在中部的阿尔衮琴人那里 
熊扮演冥界精灵的角色。头或头皮从敌人取回时带来了众妻子（％ 74 — 
队 75 ) ; 但当头产生于亲人们做出的一个破坏性姿态时，它引起妻子及其丈 
夫们的亡命(从 76 )，而这本来可以避免，如果这些丈夫未表现出妒忌的话。 

其次，风 74 的开头一个插段结束时，一个少女偶尔用其初潮的经血玷 
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污了其兄弟。由于遍及全身的肿胀和麻痹，这少男只能退化到被砍下的 
头的状态而生活在姊妹身边。在从 75 中可以看到同样类型的构形。在那 
里，红天鹅作为头皮已被剥去的一个男人的 被侵犯 的女儿或姊妹，在她的 
父亲或兄弟发现了她的头发时，变成了一个可供使用的妻子。事实上，更 
弱的奥吉布瓦人版本(从 733 ^)允许进一步加固这种联系。长兄害怕支配 
众兄弟的超自然女人选择幼弟做丈夫，遂从肋腹或腋窝侵害她。这少女 
死而后又 复生； 当丈夫在她躲藏的房舍中发现她时，她解释说，他们应当 
分开待四或十天，视版本而异。英雄迫不及待，提前结束规定的延迟时期。 
他招致妻子逃离，而为了与她重逢，他不得不战胜许多考验。似乎可以肯 
定，这个插段以断续的形式讲述了与开端一样的故事即月经的起源, 
因 为这个事件之后不久，女英雄便怀孕，生下一个儿子 （ M 4 77d )。 因此 ，她 
变得生育力旺盛。我们注意到，姑娘初潮时独处的时间在中部阿尔衮琴 
人那里通常为10天，但后来只要2或3天就够了，即到不适结束为止 
( Skinner :4, 第 52 页和 注①; 14, 第 54 页）。 

现在有一个反证，它靠梅诺米尼人那里存在的一个神话系列而成立。 
这个系列同前一个系列成反对称的关系。我这里扼述一个版本，作为它 
的一个例子。 

M 475 C 梅诺米尼 人:东 方天空的女人 


有十个姊妹同母亲一起生活在天空上。她们穿上衣服下凡到地 
上勾引男人，她们偷吃他们的心。 

在这个时代，世界上只有一个印第安女人和她的弟弟。她照料 
他。当他达到青春期年龄时，她小心地把他隔离起来，以防食人女人 
来诱拐他。可是，这些女人来到了，后面还跟着一帮新俘获的情夫。 
他们被情妇百般虐待，冻得直打寒战，饿得几乎死去。在有一个版本 
( M 475 d ; Bbomfield : 3, 第 459 页）中，这年轻英雄成功地靠吹冷风使他 
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们重又温暖起来。他选择了这些女人中看来最老的一个做妻子，但 
实际上她是最年轻也最漂亮的 一个； 她也最富有同情心，因为她向丈 
夫透露了一个秘密的地方，她的姊妹们在那里把从囚徒身上取下的 
心藏在头发里。他夺过这些心，把它们还给主人。 

接着，这英雄同年轻妻子一起逃跑了。姊妹们追逐他们。他打断 
了长姊的腿，成功地拉开了同她们的距离。于是，他又折回房舍，把新 
男人们（他们是兄弟）集中起来，让他们一起去追赶妻子。他们来到一 
堵石墙前，看到墙脚下从前受害者的遗骸堆积如山。他们翻过了石 
墙，到达食人女魔的母亲那里。女魔已经跑到前方去了。这老妪找出 
了女儿头发里的心。这英雄用雪球取代它们。当把雪球放在火炉上 
烧煮时，它们熄灭了炉火。 

这老妪借口医治各种疾病，打发已成为她女婿的这英雄去把妖 
怪弄来做药。她原以为妖怪会致他于死命，可是他却杀死了 一批又 
一批妖怪。 

轮到这英雄也谎称生病，派岳母去寻找保护精灵，结果她被精灵 
打死。 

这英雄劝导9个兄弟（他们已显露是雷雨）同妻子分开。他们派 
她们去东方远征，自己定居在西方。 （ Bloomfield :3，第455〜469页； 
另一些版本:，上引书，第452〜455页 ； M4 75 e ， Hoffman ， 第165〜 
171 页； M 475f , Skinner - Satterlee ， 第305〜311 页） 

这里不去详细分析这组神话，只是指出几个特征，它们从反面表现了 
另一组神话。长兄名为穆德杰基维斯的10兄弟组跟在10姊妹组的后面, 
后者长姊的名字按布卢姆菲尔德 （ Bloomfield ) 的标音为马契基克瓦维斯 
(Matsikihkwawis ) ，霍夫曼 （Hoffman ) 的标音为马契维克瓦维斯 
( Ma ' tshiwiqkwawis ) ,斯金纳 （ Skinner ) 和萨特利 （ Satterlee ) 的标音为穆德 
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吉基克韦维克 (MGdjikikw6wk)。 这是梅诺米尼人那里多姊妹的长姊的惯 
用名字。在其他神话里也可看到这个名字，它归于一个愚笨而略有痴呆 
的长姊 (Bloomfield : 3, 第 359 页， 注②） ，相当于克里人神话中痴呆而又爱 
傻笑的少女 (Bloomfield: 1，第 228〜236 页）。在梅诺米尼语中，这名词的 
意义可能是“发号施令的女人” （Hoffman, 第 165 页），相等当的奥吉布瓦 
语名词穆德杰克瓦维斯（ Mudzekwawis ) 的意义为“坏女人” （Skinner-Sat- 
terlee, 第 397 页）。 

10个兄弟追寻女人。10个姊妹追寻男人，但她们是为了吃他们而不 
是为了嫁他们。为了先让他们成为奴仆，她们取下他们的心，把它们藏在 
自己的头发里，这是在另一个神话系列中首先出现的撕下的头皮或砍下 
的头的鲜明反转。为了让一个姻亲远离，这里是一个老妪借口疾病，而那 
里则是一个少女诉诸月经。最后，男人中的最幼者弄断了追赶他的女人 
中的最长者的腿，而在那个对称的神话中，男人中的最长者刺伤他所追赶 
的幼弟妻子的肋腹。 

这两种程式正相反时，因此我们不得不承认，身有不适的幼妹和变成 
跛足的长姊是相匹配的。然而，在上一卷 ( MC ， 第468〜473页）里，我已根 
据别的文献提出，跛足象征缺乏周季的周期性，而这种缺乏有时是所希望 
的，有时是可怕的。我现在获得了对这个假说的确证，因为这些神话把一 
个经受初潮也即成为周期性的女人同一个破足而造成非周期性的女人对 
立而又关联起来。我们还记得，特雷诺人神话 （ M 24 ) 把我们引向提出跋足 
问题，它把一个男人那里的这种缺陷归因于妻子的经血，她给他吃经血， 
以此毒害他，因此，像在北美洲一样,在南美洲这两个项也是相联结的。在 
提出这点意见时，我要借此机会指出，有一个神话的戏剧手段为一个兄弟 
对弟弟的忌妒，乃致伤害他们的共同妻子，从而决定了月经的出现，这个 

神话尽管分布在北部，可是却又在火地岛的耶马纳人那里重现 
Gusinde， 第 2 卷，第 1169 〜 1172 页）。 
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由以上所述，首先可以知道，在独身兄弟故事中，肋腹或腋窝受侵害 
的女英雄代表一个身染不适的女人。其次可以知道，这个神话题材乃同 
时对称神话系列中的成为跛足的女人这个神话题材相对立。最后，我已 
提出（第336〜337页），在相同的神话系列中，身染不适的因而从下部被血 
站污的女人和被去除头皮的、从上部被血玷污的男人之间存在一种关系。 
如果这假说是可以接受的，那么，被敌人征服的一个男亲属的头皮或被砍 
下的头必定构成染不适的、被她的男亲属（属于她联姻的男人集团）克服 
的女人的组合变体，因为这集团表现出过分强的占有欲。这概要性的解 
释可能让人觉得格格不入。我到后面（第388〜394页）会对之加以辩护。 
眼下，我特别注意的是这些神话的算术方面。 


在大湖的南面像在北面一样，各个周边异本也把独身兄弟的数目回复到 
8或4。在曼尼托巴的北部，沼地克里人说到4个兄弟 avU ; CressweU ， 第405 
页），尽管在芳草地克里人那里又看到了 10个兄弟 （ M ^ dBloomfielcU ， 第 
221〜236,248页）。在大草原的奥吉布瓦人那里兄弟数目为 8( M ^)。 

苏语部落奥格拉拉达科他人以迥异的形式讲述这神话 
with :2, 第396〜397 页； Wissler : 1，第200〜202 页； Walker ， 第 173〜175 

页），他们取 4 和 8 之间的折 中:有 4 个兄弟，其中幼弟在 4 个男人帮助下 
征服了 8 个 姊妹: 他娶了其中一个为妻，把 4 个分配给庇护者， 3 个分配给 
兄弟们。不过，这关涉同一个神话，因为像从 74 —样，它也涉及引起暴风 
雨的西风的 起源; 我们还要回到这一点上来。 

达科他人偏爱数字 4: 他们知道 4 个基本方位、 4 个时间量度、 4 门植 
物、动物界的4目、 4 类天体、 4 类神祇、 4 个年龄、 4 个基本美德。当他们遇 
到经验的5个一组或10个一组时，也很懂得把5还原为 4, 把10还原为 
8=2X4 。 他们解释 说:“ 人每只手只有 4 个指头，每只脚有 4 个趾头，还有 
两个拇指和两个大脚趾，总计为 4”( Walker ， 第 159 〜 161 页）。 因此，如果表 
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征我们神话的各中央版本的10个一组(在这些版本中，用10计算占据着我 
在开始时强调过的地位)在周边区域里变为4个一组或8个一组，那么也不 
必大惊小怪。因为，达科他人的例子表明，这里倒不如说事关一种换算。此 
夕卜，某些异本援引 5 个而不是 4 个兄弟 (Walker •，第 177 〜 181 页）。 

对10个一组观念所作的初步考察已指示我们，它表达完满性。不过, 
这种完满性显得非常模棱两可。如果数目10所以满足这个精神，是因为 
两只手各有 5 个指头， 5 个月 一夏和5 个月一冬构成一年，那么，令人不安 
的是这产生于以 2 乘 5 的乘法，而这运转一旦尝试了，就有成为习惯，变得 
一再重现的危 险:如 果每只手都有 10 个而不是 5 个手指，如果冬天持续时 
间再长两倍，那么，情况会是怎样呢？印第安人作了这种推理，我已提供了 
有关证据 (本书第327 〜 334 页）。然而，仅仅考察我迄此为止已扼述过的那 
些版本就已经可以明白，穆德杰基维斯的神话并不停留于10 
个一组的观念;他们机智地运用这个观念，以便从中产生更高级的集合。 

我现在取福克斯人神话 （ M 47S ) 为例，因为它把各种修辞手段集中起 
来，而其他版本也利用这些手段，但不怎么成系统，也只保留某个方面。10 
个兄弟的幼弟出去寻找一支失落的箭。他在路上逗留了 10天 ，每夜都受 
到一个家庭款待，众家都把一个女儿许配给他。他回答说:“我同意，但我 
没有时间，我将在回来时娶她。”这样，他首先保留一个女人，然后2个，而 
后 3 个，等等，直到 9 个。到达旅途终点，他获得第 10 个女人，他把她带走 
了。踏上了返途，他依次同第 9 个、第 8 个等等女人相会，以致这里首先占 
有一个女人，然后 2 个、 3 个、 4 个，如此直至 10 个。他带着这帮女人到达 
房舍，依序把这些女人许配给众兄弟，把最大的女人许给长兄，次女许给 
二哥，给自己留下最小的，因此，又有了先是 1 次结婚，然后 2 次，然后 3 
次，然后 4 次，等等，直至 10 次结婚。 

这意味着什么呢？这故事一连三次把前10个自然数的数列提升到公 
差为1的算术和。总的印象是，10这个已很大的数目好像不仅仅为了计 
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算它自己的值，而且，借助它提供的手段，凭借它的相对重要性（已是第一 
次运算的结果），还去进行一次更复杂的运算，其结果远为高级。这算术和 

等于 MA |±12 = 55 , 这数字近似等于一年的星期数目。对于这一点，如 

果我没有确定在美洲许多地区都存在对年的“细”分，如果50未明确地出 
现在一个神话之中，而我由于一些独立的理由把它归人同-个组 （ M 4 71d , 
第331〜332页），那么，我本来甚至不敢认真看待它。 

事情还不止于此。这算术和保证了序数和基数之间有某种中介，因 
为它允许数目先后作为这两种数出现，并同时存在。在独身兄弟神话中， 
长兄很明白这一点，他妒忌的题材也是如此。因为，10个姊妹构成一个集 
合，其各元素不是单个 地去同 10个兄弟构成的同一等级的集合相联结。 
她们首先被众兄弟之一集中起来，后来才分散开来。在这间隔时间里情 
形如何呢？至少有一个版本 ( M 475 b ) 提出了这个疑问。长兄认定自己不幸 
之后便对众兄弟心怀嫉恨;9个兄弟联合起来杀死幼弟，砍下他的头。然 
而，幼弟的头在第二天夜里又回到了房舍。不过，在吃每个兄弟之前，连头 
都给他讲述故事开头以来发生的全部过程的详情，并扼述各个运算。因 
此，已提升到算术和的前10个数目的序列本身乘以 10( 事实上乘以9,但 
我取为我以为这符合于故事的旨意），以致这神话构造了 10的幂集族 
(famille d ’ ensemble de puissance ) 。我有应用浅薄的形象化比喻的危险， 
但我仍要说，这比喻端出了一个三角形的复杂形象，这三角形能支持10个 
衣架，每个都配备10个位置，可悬吊许多本身由10个元素构成的序列。 
如果说这种神话修辞法让我们直接面对算术和的概念，那么，在这里它还 
以奇特的方式使我们接近“基数”和的概念，在此“基数”和这个术语取集合 
论 （ th^orie desensembles ) 所赋予的意义。 

无疑，基数10并未定义全部可以绝对地设想的包含10个项的集合的 
族。但是，它至少定义了在神话域中可以设想的全部集合。我在别处强调 
过科学思维和神话思维之间的这种差异;前者凭概念起作用，后者凭意指 
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( sig - nificatkm ) 起 作用; 如果说概念像是对集合作开放的运算，那么，意指 
仿佛对集合作重组的运算 （ L .- S . :9,第30页）。在我们所讨论的情形里， 
我只想表明，乍一看来是适度的神话域乃同这域相吻合。这从一些梅诺 
米尼人版本可以看出，而这些版本在这个神话组里似乎占据基本的地位。 

M 4 78 梅诺米 尼人: +个雷雨 

一天，十个雷雨兄弟的幼弟被冥界精灵俘获。他有一个妻子 、一 
个小儿子和一个年龄较大的女儿。伯父们命令两个小孩远走他乡， 
自食其力生活。姊姊教养这男孩，他很快成长为狩猎好手。她禁止他 
趋近邻近的一个湖。这英雄天天走同一条路线，日渐感到厌倦。他遇 
到一个同龄男孩，结下了友谊。 

这陌生男孩是看管那个雷雨的两条有角蛇的儿子和侄儿。英雄 
靠这朋友帮助见到了父亲。这次会见非常让人感伤，因此，这小蛇恳 
求父亲和叔叔释放这囚徒。但是，这父亲不答应。于是，小蛇决定背 
叛亲人。 

他告诉朋友，山坡有个区域最薄弱，就在囚室上面，那姊姊立即 
派英雄远征去到雷雨伯伯们那里。他们摩拳擦掌准备战斗。他们咆 
哮着去到西边。他们和有角蛇爆发了一场恐怖的战斗，蛇战败，失去 
了囚徒。小蛇有两个姊妹，一个喜爱他的朋友，另一个敌视后者。他 
也决定脱离她。这期间，两条蛇在准备报复。这英雄接到已变成地上 
的蛇的忠诚朋友的密告，便偕同他的姊妹向西逃去 。 （ Skinner-Sat ter- 
lee ， 第 342 〜 350 页 ) 

另一个版本 ( M ^; Bloomfield : 3,第368〜379页）和上述版本几乎一 
样，它补充说，在诸雷雨获胜之后，英雄娶小蛇的姊妹为妻。但两姊妹中的 
姊姊与家人一起图谋陷害他们。他们抓走了英雄，像对待他的父亲一样， 
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把他囚禁起来。已成为一个小男孩的母亲的妹妹解救了丈夫，使之恢复健 
康。蛇和雷雨对抗的曲棍球 ( hockey ) —方诸雷雨暂时获胜。但小蛇对被 
保护者们说，他们始终处于危险之中，他们的姊妹、姻兄弟、姻姊妹的侄儿 
只有变成人才会安全。因此，和那两个版本中一样，冥界的蛇的儿子也变 
成为地上的蛇，由一个雷男人和一个雷女人、一个蛇女人和两条蛇结合而 
产下的一个孩子混合组成的一个团体化身为人定居在地面上，即与雷雨 
和蛇保持同等距离。 

现在这里还有一个也是源于梅诺米尼人的 神话： 

M479 梅诺米 尼人: 雷雨鸟和它们的侄女 

远古时代，曾有一个好睡的小姑娘，头脑空空如也。她突然良知 
萌生。她没有一个亲人，孤身生活。她起身了，环视四周，很惊讶，便 
出去冒险。她看到一条河，忖度它朝哪个方向流，选择溯流而上。她 
认为，在某个地方应当有其他物种存在。 

一裸腐烂树桩弄伤了她的脚，她便用脚把它跺碎，她下结论说， 
这树很早就被人砍伐了。她觉得另一裸树桩好像比较坚实。第三裸 
看来是新砍过的。然后，她三次发现鹿的内脏，把它们收集起来。为 
了保管好第二批，她扔掉了第一批，然后，为了保管好第三批，又扔掉 
了第二批。她认为，第三批最新鲜。猎人和伐木人应当不远了。 

一条路径把她一直引到一所细长房舍，一个小男孩请她进门，收 
留她当侄女。他解释说，他是十兄弟中最小的一个。哥哥们很快就要 
打猎回家。他们在房舍里依长幼次序招待她。 

兄弟们欢迎这小姑娘。他们经过商议之后决定确认她的养侄女 
地位。他们命令她在他们用餐期闺把头用遮盖物掩起来。她偷偷窥 
视，发现为了吃东西，他们变成了带铜色喙的巨鸟。 

秋天到了，兄弟们决定在天冷之前出去。可是，谁来照料侄女过 
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冬呢？他们先后拒绝了乌鸦 和冬鹌 鹛请愿，接受了山雀，它在当时是 
巨鸟。因为山雀诚实，所以她感到很温暖。她把猎人们剥猎物皮时扔 
掉的肉块和膘块积聚起来。 

这小姑娘与新叔叔一起舒服地度过冬天。这叔叔要她提防访客 
的危险，叫她不要同访客谈话。只要她答应访客一句话，这个勾引女 
人者就会占有她，把她交给他的又老又坏的妻子，后者会把她投入水 
中，让她成为她的兄弟的猎物，这兄弟是一条黑色的、有毛发的水蛇。 
这个可怜的小姑娘忘掉了这个忠告，成为那女巫的目标。女巫派她 
去剥柩楫树的皮，用来烧火，目的是希望她被树上跌下的树皮块击 
中，但她靠魔力经受住了这个考验。不过，她去水源汲水时却失败了， 
有毛发的蛇使她失去知觉，把她拖进地下深处。当她苏醒过来时，发 
现身处一个细长的房舍中，坐在一个老翁和一个老妪中间，他们四周 
是十个儿子，都是有毛发的蛇，准备吃她。 

这老妪在许多天里保护住了这女囚，因为她惧怕后者的叔伯。 
最后，这少女回想起，众雷雨鸟答应过她，当她呼叫它们时，它们会来 
相助。她暗暗默念神圣符咒，叔伯们听到了，上路赶来。它们用闪电 
袭击禁锢女囚的石山。在这场残酷的战斗中，有九条蛇死去；只有曾 
表现出同情心的老父母和他们的一个儿子幸存。 

众雷雨鸟救出了侄女，去到山雀那里，山雀因哭泣过度而变成了一 
只小鸟。它们怎么安置这被庇护者呢？它们决定把她安置在一棵树的 
树干中，她将在那里一直待到世界末曰。每当她唱歌时，她的叔伯们都 
听到。它们急忙赶路，雨也就随之降下。因为这女英雄已变成 一只丝 
绿色的小树蛙预报下雨。实际上，她想恳求叔伯们 
在冬末降雨，而这正说明了为什么暴风雨在二月或三月 来临； 她希望心 
想事成。 （ Sdnner - Satterlee ， 第 350 〜 356 页；另一个版本较简短， M ^， 
栽 Bloomfield :3, 第 9〜383 页。亦见 Skinner : 13, 第 161 〜162 页) 
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这两个神话属于不同的范畴。从 78 似乎属于一种神秘的传统，因为它 
说明了为什么雷雨鸟氏族的成员特别容易遭水患（或在 M 478 b 中为战祸）。 
M 479 可能是个仪式创始神话，在梅诺米尼人那里，这种仪式用于在长期干 
旱时召唤暴风雨，它是向雷雨鸟奉献节宴 （ Skinner : 7,第206〜210页）。 
在一种场合是氏族神话，另一种场合是团体神话。从 78 和同样呈现明 
显对称的结构，而这也许是因为事实上一个召唤暴风雨季结束，另一个召 
唤它回归。在女人角色上面有着更明显的对立，她或者是个姊妹,或者是 
突然凭空出现的一个小姑娘，从两方面反转那个姊姊。 一 个男人不想娶 
他的姊妹，但从 79 的诸兄弟不想娶一个异乡女人，他们在她变成蛙之前让 
她当养侄女。就此而言，梅诺米尼人版本不同于我首先加以考察的那些 
版本，在那里，情节围绕幼弟同陌生女访客的婚姻、后来是他的哥哥们同 
这女访客的姊妹的婚姻展开。只有 M 4 78 b 又采取这题材，但形式已有改变， 
使之更接近于％ 75 。所说明的对称系列。在以前的那些版本中，关涉到砍 
下的头和联姻，这两个题材在上面扼述的梅诺米尼人神话中是没有的，这 
些神话代之以周季周期性的题材。 

这里我想稍微讨论一下这些转换。穷举这些转换，要求我们从神话 
组的层面上进行研讨。我们知道，独身兄弟神话包括许多类型。首先是穆 
德杰基维斯的故事。我们已知道它的一些强形式(1^ 74 )和另一些弱形式 
(% 73 ^。）;然后是东方天空的女人的故事(1^&)，它同前一个故事成反对 
称关系。我刚才已介绍了两个梅诺米尼人版本，它们在中部的阿尔衮琴 
人那里得到回响 :一方 面是蛇的囚徒的故事(％ 78 ) ; 另一方面是十个雷雨 
和它们的侄女的故事(从 79 )。 

穆德杰基维斯系列及其反转关涉作为战利品的头和联姻，而其他系 
列则处理周季周期性的问题。不过，它们采取不同的 方式: 从 79 报告暴风 
雨季节回归， NU 则报告其终止即回归的对 立面； 可以说， H 75 。 引起这对立 
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面反转。因为它让女人向东远离，而这些女人本身是雷雨即西边天空的男 
性居民的反转。为了构成一个神话组[巴尔比 （ Borbut ) 先生最近表明了， 
它的样式在人文科学中可能有哪些应用]，只需要一个第四项，即题材的 
反转。然而，我在后面要说明（第373 及以后各页） ，穆德杰基维斯的故事 
的各个强形式也包含潜在状态的气象学内涵。现在我要指出，如果说 
1^ 4 肌终止于精灵与人的结合，这些精灵有的是天上的，有的是冥界的，那 
么，从 74 —— 我已选取它来例示强形式——则相反结束于高处精灵和低处 
精灵的分离，它们分别定居各自的居所，与人保持同等 距离。 

克莱因群 (groupe de Klein ) 的这种四位结构更适用于女英雄的转换。 
按照这些版本，这女英雄实际上化身为一个年轻奏子（从 73 ,从 75 ^)、一个 
非赛子(从 79 )、一个负责教管的姊姊 （ M &)、 一个犯错误的妹妹（从 74 )。 
我们再来仔细考察这一点。 

就周期性而言，％ 73 的年轻赛子在初潮期间小心独处，而％ 74 的犯错 
误的妹妹没有这样做，她因疏忽而用经血玷污了她的兄弟 （ M 473 里情形则 
不同，丈夫自己玷污上了，尽管女英雄谨慎提防）。 

负责教管的姊姊在月事上没有问题。但她在青春期仪式期间把兄弟 
隔离起来 (从&)。 换句话说，她像年轻妻子所做的那样进行隔离，不是像 
犯错误的妹妹所做的那样不进行隔离;不过，她的行动以她的兄弟而不是 
她自己为对象，就此而言，她与她们两人都不同。 

% 79 不再诉诸那非赛子的生理功能，而是为了一个断然不同的理由。 
M 475 e 、 M 4 78 的女英雄是个已定型的女人，年龄比兄弟大，能够管教他，因而 
保管着传统知识;从 79 的女英雄还是个小姑娘，没有父母，也没有家庭，头 
脑里空空如也。人们不想娶这个幼稚的女孩为妻;兄弟们也让她当养侄 
女，这是一种“最高尚而又体面的关系”。实际上，她从未达到青春期，因为 
她早早就变成蛙，预报雨和春归。这样，这女英雄的一无所有允许从生理 
周期性过渡到周季周期性。 
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事情还不止于此。这些神话还积极或消极地以男性任务方面陚予负 
责教管的姊妹和犯错误的姊妹以资 格:一 者给弟弟教狩猎技术，另一者在 
哥哥因生坏疸而瘫痪时从后者那里接受这种教导，她为两个打猎。这些 
互补的神话还积极或消极地从女性任务方面陚予赛子和非赛子以资格。 
年轻妻子一旦结婚便忙于显露理家的才干。非赛子对料理家务一点也不 
沾边: M 4 79 只谈到做饭，人们甚至不让她目击这家务工作。这导致在我已 
指出的自然赤贫之外又增添了文化赤贫，而像自然赤贫一样，文化赤贫也 
允许达致辩证的进步 ，因 为这饭餐不仅有饮食的值，它似乎还构成了由人 
奉献给雷雨鸟以敦促它们来归的祭品的原型 (本书第 346页）。 

因此，独身兄弟神话体系呈现四种四位的、彼此同系的和相互接合的 
结构的面貌。我们可以按照逻辑来整理这些结构。这样，我们就可以说， 
它们分别表现了亲属关系、与生物学本性有关的行为、其他与文化有关的 
行为，最后是由季节演替代表的联结人同宇宙的联系。不过，这些接合关 
系并不是静态的。每一种结构都绝不是与其他结构相隔绝的，而是隐含 
不平衡，而唯有诉诸假借自相邻结构的一个项，才能补偿这种失衡。说明 
这总体位形的图与其说像一些内接于另一些的正方形，还不如说有如田 
字形。“非妻子”不是一个亲属关 系项； 当女性规则性即月经不存在时，为 
了賦予这周期性以资格，便要求在从生理层面到季节层面的过渡中把她 
抽 取掉; 一个季节的结束的反面并不等于另一个季节回归；祭品的食用不 
可同由一个勤劳厨娘配制的世俗饭餐相混淆。甚至在神话里面，一种强 
制的辩证论所进行的反思也从亲属关系上升到社会功能，从生物学节律 
上升到宇宙的节律，从技术和经济的工作上升到宗教生活的活动。 

在这个范围里，特别引起我们关注的是周季的周期性，因为由后两个 
梅诺米尼人神话(从 78 ，从 79 )引入的这个题材使我们得以解决10个一组 
的问题。 

这两个神话利用了两个10个一 组:雷 雨鸟有10个，冥界的蛇也有10 
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条。另一方面，像在 m 479 
中一样，在 m 478 中，雷雨 
兄弟中的最长者名叫穆 
德杰基维斯，在 H 79 中， 
幼弟名叫佩帕基特西泽 
( Pepakitcise ) 0 

事实上，这些名字是 
梅诺米尼小孩按出生序 
带有的称号。长子有权 
取名穆德杰基维斯(穆德 
吉基维斯、马契基维斯）， 
意谓“雷雨的兄弟”，最后 
出生的取名佩帕基特西 
泽（普帕基德吉泽， 
Pup ^ kidjise ) ， 意谓“小格罗 

斯一文特”。但是一-并 
且这是主要的——对于 
男孩只有5个有序名词(对于女孩有3个)，即依序 为:“ 雷雨的兄弟”、“他之 
后的”、“后者之后的”、“在中间的”、“小格罗斯一文特” （ Skinner : 4,第40 
页）。因此，就社会实践而言，梅诺米尼人神话完全是二倍体，就像我在本讨 
论开始时 (本书第 325页)所假设的那样。因为，如果长兄称为穆德杰基维 
斯是名副其实，那么，幼弟处于第10个而不是第5个位置。因此，这十兄弟 
是二倍数(图33)。 

此外，我们知道有一个大草原克里人版本，因此是个外国版本(从 7711; 
Skmne r : 8, 第353 〜 361 页），它以两个怪异的 、可能 相关的反常区别于其 
他版 本:一 方面，陌生的女访客选择第 5 个而不是第 10 个 兄弟; 另一方面， 



a 

b c 


图33梅诺米尼人的當雨鸟 

(据斯金纳：14,图版 LXX , 第 262页) 
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有两个穆德杰基维斯 ，一 个是10个男人的长兄，另一个是10个雷雨鸟（它 
们有10个女人作为姊妹）的长兄。实际上，克里人并不满足于把10个雷 
雨的组和10个冥界精灵(猫科的或爬行的)的组对立起来。他们还在这两 
大分野之间引入10个人的组，即10个兄弟的组，它起着中介的作用 :众兄 
弟代众雷雨杀死了冥界妖怪，作为对所得到的妻子的交换 
field : l ， 第 228 〜 236 页）。 因此，在一个层面上的减的增乘伴随另一个层 
面上的减除。大草原的克里人拥有一套复杂的语汇，用于区分年龄 阶层; 
但人们未注意到他们应用有序项 ( Mandelbaum ， 第 241 〜 243 页）。 

本着同样的精神细心考察一下这样的情形，是合 宜的： 称为穆德杰基 
维斯或以一个等当名词冠称的兄弟来占据长兄的地位，而占据按出生序 
为第二 ( H 75a 的 Schoolcraft 版，栽 Williams ， 第 124〜134页）或第三 （ H 74 ) 

的位置。因此，以 74 和％ 77(1 都截切10个兄弟的序列，前者在3个年长兄弟 
之后截下，而后者在3个年幼兄弟之后截下，这6个兄弟皆为女英雄所拒 
绝，于是，人们立即向她提议第5个兄弟，她同意了。 

我们来考察梅诺米尼人。在他们那里，可以把神话同实际的习俗关 
联起来。我们已经看到，包含5个有序项的社会学序列被展开成一个包含 
10个项的神话序列，而如果说这序列得到经验证实，那么，它造成一种情 
境，其令人难解之处——如黑足人(本书第333页）在谈到10个指头的人 
手时借助一种解剖学的形象比喻所造成的情境。 M 4 79 结束时出现的周季 
周期性正是为了能够避免这种灾难性的偶发事件。因为，如果善和恶的 
力量、夏和冬的力量不是无休止地在无结局的激战中对阵，而是相交替， 
那么，它们就各自主宰一年的一半，换言之，它们的实力从此之后除以2。 
五个雷雨横行于夏天，五条蛇横行于冬天，而这一伙的其余成员每次都退 
居在他们处于其下风的那一半的后面。这样，就从一种系数为 2 X 10 的静 
态对立进到了一种系数为 2 X 5 的动态周期性(图34)。 

这样，漫长的冬天缩减了一半。冬天的漫长远比夏天的延长来得可 



第六篇平等的均衡351 


llc -wss-NNn nn ss 瞑 sffi 


(S) 


(s) + s 



01 


01 


01 600 


令 Co 



352 神话 学：餐 桌礼仪的起源 


怕，夏天的延长还是有益的。在冬天，梅诺米尼人焦急地期待春天的暴风 
雨。 大草原的帮吉人 ( BGngi ) (大草原的奥吉布瓦人)和克里人以太阳舞作 
为庆祝雷雨的仪式 （ Skinner : 5, 第 506 页； 6, 第 287 页；参见 Radin : 3 ， 第 

665〜666页）。像他们一样，梅诺米尼人也认为，雷雨是人类的朋友。当 
他长久未听到雷雨声时，就会感到很不舒服。当多次听到暴风雨的咆哮 
时，他们欣喜地写道:“嗨，这下可听到穆德杰基维斯了！ ”长子取这个名字 
正是为了向雷雨致敬 ( Skinner :4, 第73〜74 页； 参见 And # ，载 Keesing ，第 
61 页） 。 

神话系列和社会学系列之间的这种姓名纽带使我们的论证臻于完 
善。因为，梅诺米尼人神话在这一点上不同，他们的诸神有5个而不是10 
个雷 雨神， 主神穆德杰基维斯位于中央，侧翼往北是穆科梅斯 
( MGkomais ) 即“冰雹的发明者”，然后是维西卡波 （ Wi ’ sikpo ) gp “不动的 
鸟”;往南是瓦皮纳马库 （ Wapm ^ r ^ kii ) 即“白雷雨”，然后是萨维纳马库 
( Sawin ^ iMkii ) 即“红(或黄）雷雨”。北部的两个雷雨带来寒冷和暴风雨， 
南部的两个带来温暖的雨(上引书，第77页）。因此，这就证实了，这些神 
话所以援引10个一组的程式，只是为了撇开它，以支持5个一组的程式, 
后者自“远古时代”以来就成为唯一实在的程式，在那个时代，一个小姑娘 
变成预报雨的树蛙(参见 M 241 ， MC ， 第178页），这转变使得周季的周期性 
得以确立。 


②人们可能提出异议说，斯金纳 m ， 第 49 〜50页)引用了 16个“雷雨的名称”，它们用作 
印第安人的专名。穆德杰基维斯出现在表首，佩柏基德吉泽則在表尾。不过，这些名称是累积 
的;例如，在 M 479 中，佩帕基德吉泽（佩帕基特西泽）即“小格罗斯-文特”,也叫莫萨纳泽 
( Ntosa ’ na ’ S )， 意谓“可怕者”或“破坏者”。这名称有时还添加上“雷雨人”,因为这神喜欢化身为 
人(上 引书，第 50 页）。 另一方面，涂画的皮肤象征许多雷雨，它们.已 脱离 首领和各个“真正的 
雷雨”(总共5个 KSkitm er : 4, 第 104 %) 0 其他天神有闪电主人鹰和雷雨的侍从鸟（上 引书， 
第]05 〜 ]06页）。因此，必须分小雷雨和大雷雨或主 雷雨: “后者是五个大雷雨，所有其他的 
雷雨皆居于较低的阶级” ( Skirm er : 7, 第 74〜75,77页）。 
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这样，也就说明了 10个一组的本质，以及所以会在某些神话中发现与 
比较适中的数字—— 2,3 或 4 ——相比为非寻常的幂的集合的原因（各个 
无文字的民族的故事通常满足于这几个适中的数字）。10字一组代表浸 
润集合 (ensemble satuk) ， 而神话的辩证法设法缩减之，以便用引人注目 
的发明来强调这个特征。英雄行得越慢，旅行在他看来就越短 （ M ^)。 
东方天空的10或11个食人女魔(％ 75 。)残忍程度不等地让她们各自的情 
人挨饿:长姊吃掉全部食品，第 2 到 5 个姊妹一点食物也不给，第 6 个给很 
少一点，接下去 4 个与他们分享，第 11 也是最小的姊妹给出几乎全部食 
品。穆德杰基维斯故事的许多版本(从 73 。，紙 77 。）建起了已婚幼弟和长期 
独身的长兄间的重要对立。实际上，幼弟首先集中了所有女人，然后把她 
们分配给各个兄弟，从年龄与他最接近的哥哥开始，依序一直到长兄。长 
兄大叫道 :“首 先为最小的兄弟服务，这有点过分了!” （ Skinn er: 3, 第 295 
页；参见 Bloomfield: 3 ，第 235 页） 

因此，大的间隔是逐步地通过有条不紊地增添同神话的陈述相容的 
较小间隔来施加的。这就是说，这里采取的路线与我们初次遇到大间隔 
和小间隔问题时 ( CC ， 第68〜75,387〜388页），用几乎同样的措辞描述的 

路线相反。我借此机会指出，属于小间隔范畴的连续性既同生物学范围 
里的物种的共时不连续性，也同历法范围内的日和季的历时不连续性相 
对立。此外，这连续性还在白昼由红霓的色散表现 出来; 在黑夜无月又无 
星辰期间则由有使人同敌对势力相冲突之虞的完全晦暗表现出来。这整 
个问题我已从南美洲例子出发予以提岀，它处于北美洲的北部地区。关 
于昼夜和季节的交替 (H 79e; Bloomfield: 3, 第 317,335 页），梅诺米尼人讲 
述说，条纹松鼠提议其他动物以其毛皮为榜样:冬天和夏天各 
持续六个月，正符合它背上条纹的数目。它战胜了熊，后者希望冬天和黑 
夜连续不断。实际上，熊的毛皮清一色是黑的。如果天始终是黑的，那么 
人就必须摸索着狩猎，这样，人就不可避免地与野兽遭遇，而这就使后者 
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在战斗中占上风。 

因此，我们面对一个十分庞大的神话总体。不过，在这个总体之中，各 
个利用10个一组的神话以其所适合的步法相区別。这些神话不像常情那 
样到最初由小间隔主宰的地方去建立大间隔的领域，而是看来努力地通 
过倍增主人公数目直至10个一组来创造连续性的状况，以致10代表这样 
一个数，由之出发，各离散单位变得非常多，不再允许它们之间有明显的 
问题，在某种程度上融合起来，让连续的幂盖过可数的对立。此后，神话的 
步骤在于通过把各10个一组缩减为较小幂的集合(用2除它们)来破坏这 
种连续性。关于“雷雨鸟”的各个梅诺米尼人版本就此而言同 
独身兄弟神话组的区别仅仅在于，通过诉诸周季周期性来获得一个结果， 
而神话组的其他神话也达致这个结果，但凭借的方法不同。我现在应当 
确定这些方法的性质，以便再把他们归并到同一些原理，如果可能的话。 

在攻读下一个神话之前，读者最好再认真读一下从 79 ，它是又一个梅 
诺米尼人版本。 

M 480. 黑足人 :红头 

从前有个男人，独自与母亲一起生活，没有家庭，远离人生。他的 
头发像血一样红。一个少女长途跋涉，一天来到了他那里。她刚被创 
造好，从地下出来；她还不知道吃喝，也不会做任何事。红头赶走了 
她，因为他喜欢独自生活。女英雄离开后到一个蚁巢避身，乞求昆虫 
帮助。她想得到某种本领，以便强迫红头接受她。 

蚂蚁们可怜她，命令她到茅舍里去偷两张柔软的皮，带回给它 
们。然后，它们又打发她出去，到翌日回来。女英雄回到蚁巢时发现， 
两张皮已用箭猪的刺绣得很漂亮。这就是这种产业的起源，因为最 
早的绣匠是蚂蚁(参见本书第244页）。然后，它们装饰了红头母亲的 
衣袍，叫女英雄把这袍子放在老妪的套裤边上，老妪极想置备绣过的 
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皮。女英雄于是就躲进灌木丛，等待事情的结果。 

当红头和母亲回到家时，眼睛一亮，看到这漂亮的衣服。红头得 
知，它们是那个陌生少女的作品，就要求母亲找回她，给她吃，命令她 
给鹿皮靴绣花。女英雄答应做这工作，不过提出，在她施展才干时，不 
可以看她。事实上，她只是把鹿皮靴交给蚂蚁，它们在第二天就让靴 
子布满绣饰。她用同样计策装饰猎人的外衣，前后衣身绣上圆盘图 
案，肩头和袖子绣上条形图案。圆盘代表太阳，少女从它获得一部分 
本领。 一 只鼬鼠（蚂蚁给它做了很美丽的服饰）告诉她，自己向蚂蚁要 
求怎样的装饰图案：外衣上的条纹象征它走过的足迹，鹿皮靴上的其 
他图案代表这些动物踏雪的地方。 

红头以为这些令人折服的才干为女英雄所有，便想娶她为妻，但 
鼬鼠劝阻她，叫她不要答应。它甚至叫她弄来一块锋利的骨头，乘这 
男人睡熟时用它杀死他。她照办了，然后她逃到印第安人那里，从他 
们那里学到了绣艺。 （ Wissler - Duvall , 第129〜132页) 

这个女英雄无家，没有过去，从乌有乡来，又纯真无邪。她同我们已遇 
到过的其他女英雄相一致。像％ 79 的女英雄一样，她也反面地用毫无亲 
属关系来界定。从 79 的女英雄不适合结婚，在那里表现为抗拒结婚 :两者 
都是非妻子。 M 48。 的女英雄自己不会做任何事，也不知吃喝，这也同 M 478 
的教管的姊妹相对立。因此，她就是非妻子，又是非姊妹。这个解释靠曼 
丹人希达察人的版本得到证实。在这些版本中，从 78 的忠于兄弟的姊妹和 
M 48 。的背叛的非姊妹(她杀死不想嫁的男人)变成了背叛兄弟的姊妹，而像 

在从 78 里一样，她也单独与他待在世间。曼丹人女英雄起先教管弟弟 
( M 481; Beckwith : l ， 第 96〜102 页； Bowers : 1 , 第 312〜314,366〜369 页； 希 

达察人版本，第 370〜373页），后来变成食人者。她攻击天上世界的居民， 

剥下他们的头皮，粘贴在她的衣袍上，并有规则地排列起来。但在左胸上 
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方留下一个空位，只有兄弟的头皮可以来填充。这女杀人者推想，这样，她 
可以把爱弟留在心上，并且，因为人们用左手把食物送人口中，所以，她首 
先给他吃。这英雄得到一个保护精灵的警报，逃跑了。食人女魔追逐他， 
他用箭射中她的腋窝，使她受伤，但未杀害她。她在登上天之前把自己的 
装饰有头皮和贝壳的袍子给他，它从此之后成为一个祭坛的组成部分，主 
人和妻子们以它举行庆祝祭仪，以便战争获胜。 

因此，在从 8() 的生产性非姊妹转变成破坏性姊妹的同时，也从刺绣起 
源神话过渡到剥头皮起源神话。而且，这种转换甚至在黑足人神话体系 
内部进行，因为“红头”的另一个版本 (NUb ;Josselin de Jong： 2 ，第 97 〜 101 
页)使这女英雄在“红头”杀了她的丈夫之后成为一个无可慰藉的寡妇。她 
拒绝了许多求婚者，最后屈从于其中一人，但条件是他首先得替她向这杀 
人者复仇。 

这年轻男人得到超自然保护者的帮助，它们使他化身为一个印第安 
美女。他如此变形后便在“红头”那里出现。“红头”命令她在天黑前绣好 
他的鹿皮靴和套裤;如果做不到,他就要杀她。这个伪装的女英雄去到远 
方灌木丛中，把这工作托付给蚂蚁。“红头”对结果表示极为满意，决定娶 
她为妻，尽管热诚的亲友已替他观察到，这个自称的女人有男人的眼睛。 
她趁丈夫熟睡时，把鹿角做的一个锥子硬插入他的耳朵里，再用一块石头 
敲打这锥子，直到钻透头颅。然后，她剥下这受害者的头皮，逃到一个保护 
者那里，把一半头皮给她，作为交换，要求她让自己恢复男相。这英雄回到 
了村里，他在那里庆祝第一次战争舞。他把半张头皮给了他所爱的寡妇， 
于是她同意嫁给他。 

作为第一个黑足人版本和曼丹人版本之间的中介，这第二个黑足人 
版本保留了绣艺的题材，但把它挪到了后面。它不再涉及这种技术的起 
源，而假定它是已知的。但是，它像曼丹人的版本一样也讨论猎头的起源 
和战争仪式的起源。 
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然而， M ^ b 把头皮的献祭和战争仪式同婚姻关联起来。根据这个观 
点，可以看出神话组（吣 79 — M ^ a . b ) 和本讨论由之开始的神话组（％ 73 — 
风 76 )之间有着初步的相似 性:后 一个神话组已经确立了联姻和头战利品之 
间的联系。不过，跟第三个神话组（ H 78 — M 479 )的相似性也同样显而易 
见。实际上，黑足人称 Mtsoa 的女英雄为“女人后女人” （ Femme - apres - 
Femme )， 这里意谓她有不断复活的长生本领 （ Wissler - Duvall ， 第132页， 
注①）。因此，这是像蛙那样的周期性生物，它在梅诺米尼人神话(％ 79 )中 
司季节的交替，并且像它的学名所提醒的，它具有变换 
颜色的本领。 

可以明白，从 8 。的女英雄除了具有复活的本领之外，还有另一种本领， 
使她得以化身为一个女人或一个男人。她时而是一者，时而是另一者，视 
版本而定;在后一种情形里，这男人变形为女人，以便战胜敌人，引诱他。 
黑足人有时甚至说他们的女英雄是伪装成女人的男人，被太阳派到地上 
来杀“红头”（同上）。这样，她同一个著名循环即脸有伤疤的 （ Scarface ) 男 
人的循环的英雄相混同。现在，应当来考査这个循环。 

按照一个黑足人版本 （ M4 28a: McCiintock ， 第491〜499页； Spence ， 第 
200〜205页），这英雄无非是我已详加讨论过的(第四篇)那个循环中一个 

天体和一个女子结合而生出的儿子。同样来源的另一些版本 
Wissler-Duvall ， 第 61 〜65 页 （2 个版本）； Grinnell : 3, 第 93〜103 页； Josse - 
lin de Jong : 2 第 80 〜 82 页； Vhlenbeck ， 第 50 〜 57 页] 让一个印第安少年被 
一个伤疤破相，他追求一个村姑。这姑娘斩钉截铁地回答说，当这可怕的 
痕迹消失之后，她就嫁给他。这男孩绝望之下出去 冒险; 他到了太阳那里， 
同这天体的儿子晨星结下友谊，还得到了太阳的妻子月亮的保护。母子 
俩为他说情。太阳尽管残忍，但还有恻隐之心，为他医治，使他酷似自己的 
儿子，以致后者的母亲也分辨不清这两个人。 

尽管有太阳保护，有一天这英雄还是踏上了西征之途。他遇到了七 
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只鹤、天鹅或野鸟，把它们杀了，带回了砍下的头。这就是剥头皮的起源， 
战士们从那时起便展示头皮，作为他们的功绩的证明。太阳为消除了敌 
人而感到高兴，遂把战争仪式教给这个被保护者，还给了他一支引诱少女 
的魔笛 ( Wissler - Duvall ， 第66页，注①）。为了回到亲人中间，这英雄沐了 

蒸汽浴。然后，他登上了天，在那里变成一颗星辰，人们常常把它混同于晨 
星(从 82 ,)。按照另一个版本（从咖），他娶了心 上人; 两人白头偕老，生了 
许多孩子。或者(从 咖）， 他与那残忍女人睡觉，然后驱逐她，以惩罚她的 
邪恶。 

我们还已知道这个神话的苏人异本，它们保留了其原因论功能，但以 
多种方式作了微调。在奥格拉拉 • 达科他人那里，有个故事说 ，一 个野蛮 
女人答应嫁给情人之前先考验他。这故事也关涉剥头皮刀的起源。他被 
情人打发去寻找一种名叫 / ptehiniyapa / 的未知东西。这英雄靠两个老妪 
(她们是太阳和月亮)的帮助而发现了它。可是，当他带着战利品返回时， 
这少女变成了林鹿 c /^ r )， 躲开了他，结果，产生了对这种猎物的食 
用禁忌 （ M 483 ; Beckwith : 2, 第 401 〜405 页； 参见 Wissler : 1， 第 128〜131 
页）。 这个出人意料的结论提出了一个问题，我到后面加以解决 （第 377- 
378 及以后各页）。 从 83 用野牛的红角象征剥头皮刀，这种比喻表达方法 
使我们得以把这个神话组一直扩大到文纳巴哥的人，这是生活在大湖南 
面的苏语部落。他们有一个神话涉及神奇武器和雷雨鸟氏族战争仪式的 
起源 ( M ^ Radind )。 它以10个兄弟的幼弟为英雄，他的名字叫“红角”。 
它一方面涉及雷雨鸟，另一方面又强调冋到10个一组 (10 个兄弟、10个黑 
夜、10张头皮）。这提示，我们从从 73 出发所经过的环路可能在苏人那里 
闭合。克劳人(也是这个语系的组成部分）的神话也最后表明了这 一点。 
不过，在放下从 83 之前，可以指出，这英雄在弟弟和一个同志陪伴下去寻 
找 那未知的东西，换句话说，这两个人物中 ，一 个比兄弟小，另一个比兄弟 
大。 实际上，达科他人看不起后出生者 ( Beckwith :2, 第 401 页注③） ，但在 
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他们看来，用仪式结成的友谊纽带即所谓 / himka / 高于其他一切 （ Walker ， 
第122〜140页）。因此，这里，“兄弟”这个范畴不是像穆德杰基维斯循环中 
那样被10个一组这个宽泛程式从外延上穷尽，而是从内涵上被穷尽。无 
疑，这种逻辑转换产生于我业已指出的达科他人赋予数字4的优势地位（第 
340〜341页），这种优势还可能促使他们排斥10个一组而支持较低阶的幂。 

本讨论开始时，我已利用过两个克劳人神话(风 67 — 从 68 ，第325〜326 
页），从它们所拥有的算术进行了考察。我现在要指出一点。我拖延到现 
在才说，是为了强调起见。这就是，在一种情形里，英雄战胜一个占有所有 
食物和女人的头领，在另一种情形里，他战胜了 7个兄弟和3个食人姊妹， 
这 3 个姊妹除了最小的妹妹之外都是阴道带齿的女人。因此，这些神话设 
定了, 一个捕获女人和占有食物的男人是跟破坏男人的、食人的女人同系 
的。这后一些男人是雷雨鸟（在我已同时引用过的曼丹人版本--- 
M 469 a , b —— 中是食人野牛，我在后面第362页上还要回到这些版本上来）。 

因此，这些苏人版本使我们重又回到出发点上，并且由此观点看来， 
令人瞩目的是，克劳人也有一个关于剥头皮起源的神话，它同黑足人和达 
科他人的神话相似，也讲述带疤痕的人的故事，其奇特的表达方式接近于 
我们已在梅诺米尼人那里遇到过的周季周期性起源 神话： 


M 485 克劳人 :红头 


一个少女要求求婚者给她带来“红头”的头发，这样，她才肯答应 
他。这英雄上路了，遇到了 一些超自然保护者。他献给他们各种不同 
的鹿种（或者按土著分类体系可等同于鹿的动物） ：羚羊 、牡鹿、鹿、美 
洲 “ antilope ” [羚羊 ] ，从而得到了他们的帮助。一头白尾雌鹿 [ Da ⑽ 

和一只雌蚂蚁(参见 H 8 Qa , h ) 帮助他伪装成少女，屈狸又使 
这变形臻于完善。 

英雄变成了蚂蚁后战胜了“红头”的卫士们的监视，这次卫士依 
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次为鹤、萆原狼、犬、狼和蛇。他又化身为女人，向“红头”提出结婚。 
“红头”娶了她，但仍叫兄弟帮助提防这个自称的女人。她手臂上有疤 
痕，这男人已察知。 

这假女人利用丈夫熟睡之际杀了他，割下头发，使之成为秃头。 
然后，她又化身为男人，逃之夭夭。众兄弟追逐这英雄，但他在沿路布 
设的保护者的帮助下逃脱了。他把“红头”的头发交给了未婚妻，人们 
庆祝他们结合。 （Lowie:3, 第 141〜143 页） 

现在来看另一个故事。 

克 劳人: 带疤痕的男人 

从前有个印第安人，小时候游戏时跌落在火中。他恨自己脸上 
烧焦的半边。一些超自然保护者要他去央求一只生活在远方的鹰。 
这禽答应帮助他，条件是他要保护好雏鹰，提防水妖一个个来吃它 
们。这英雄接受了条件，康把他介绍到太阳那里，太阳的孩子用一面 
魔镜给他医治。为了答谢，他教他们各种游戏。过了 20天③，太阳把 
客人打发回鹰那里，要他保证今后再也不要愁眉苦脸地看太阳。 

这鹰向英雄预报，大雾即将降临，预示着水妖要来袭击。一个妖 
怪从水中突现，英雄把烧红的石头扔入它的口中，把它杀死。这是一 
种“长水獭”，这种神话动物在克劳人的魔鬼谱中取代有角的或有毛 
的蛇。雷雨带走了尸体。 

在小鹰长大后，太阳命令鹰让它儿子把英雄送回去。在初雪之 
时，众鹰把这人背回村里。回到村里，他娶了一个美少女。她曾说过. 
如果他的半边脸没有烧焦，他就会令她倾心。从此以后，这英雄有了 


③太阳和月亮相互尾随地在天上走过的时期。参见霍夫曼 ( Hoffman ), 第 209 〜 210 页。 
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预言时令变化的本领。 （ Lowie :3, 第152〜156页） 

这里，英雄在同鹰结盟后便战胜了一头长水獭，获得了预言时令的本 
领，而在另一个版本 ( M 186 b ; Lowie :3, 第144〜149页）中，水妖迫使他纯粹 
而又完全地重回人的状况，不再卷入高低势力的大冲突。这就是说，就像 
在梅诺米尼人那里那样，在没有解决这种冲突的本领的情况下，要使这冲 
突通人性的唯一手段在于确立或发现周季周期性，后者化身为一个人，他 
引起时令变化 ( M 479 )， 预报这些变化(％ 86 )，或者，他被赋予各种各样生活 
而本身就是同期性的、变动不居的生物 ( m 48 。）。 

由此可见，自从本讨论开始以来，我们走着两条路线，它们相应于两 

种平行的或会聚的程式。它们以一个两面人-边美，另一边丑—— 

为共同特征。按照一个程式，这个人物让为数很多而又对抗的队组进行 
交替;而按照另一个程式，这个人物通过改变性別而同自己交替，并通过 
创始剥头皮和战争仪式而设置新型的组织间 关系： 不再是超自然的高低 
势力之间的，而是同胞和敌人之间的关系。在所有这些情形里，这些队组 
都构成系列，而神话致力于对它们作集中或分散的处理。这些神话通过 
把一个妻子配给10兄弟家庭的每个成员而把它们集中起来 （ M 473 — 
从 77 )。它们通过对由一个男人占有的众妻子作再分配 ( M 467 ) 或者通过分 
配征服敌人得来的头皮来分散之。带回来的头皮使得同胞间可以通婚 
( H 8 Qb ， M 4 82 — 砥 86 )，一如夺回敌人的头皮使得可以同外乡人通婚 ( M ^ — 

M475 ) o 

迄此为止，分散和再集中的运作都一直对女人、头皮进行或者同时对 
两者进行。剩下来我们要考察一种转换，它属于同-个神话组。但在这种 
转换中，分散和再集中这次作用于男人，这样，就一方面反转了穆德杰基 
维斯循环，另一方面反转了“红头”循环。 
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M 4 S 7 奥格拉拉•达科他 人:石 头男孩 (1) [参见 Mw ] 


从前有四个独身兄弟，接待了一个陌生的女访客。她当着他们 
的面时总是遮掩面孔，因此，幼弟变成鸟监视她。他看到，她的脸上布 
满毛。这是一个女巫，她企图攫取四兄弟的头皮，以便她那用类似战 
利品装饰的袍子可以完工。她成功地杀死了三个年长的兄弟，但最 
小的使他们在被这女食人魔砍下头后又复活。 

第二个女访客受到同样的监视，但怀有一颗纯洁的心，只想为兄 
弟们做鹿皮靴。可是，过了一段时间后，兄弟们一个接一个失踪了。 

这女人独自待在世上。她吞下一块石头，它使她怀孕。很快，她 
生下一个儿子。他长大后，就出去寻找叔伯们，在一个坏女巫的茅舍 
前发现了他们的遗骸。她也想杀死他，但他的石头身体刀枪不入。他 
弄死了这老妪，使叔伯们复活。 

冬天到来，英雄遇到几个少女，她们邀他到积雪的山坡上作滑雪 
比赛，想让他被石头碾死。他杀死了她们。这些少女是野牛变的，它 
们的同类为了报仇而来攻击众兄弟。他们获胜。正因为这样，男人们 
得到了野牛这种猎物。 （ Wissl er : l ， 第199〜202页；关于一个东方版 
本，参见 McLaughlin ， 第 179〜197页） 

尽管这神话包括剥头皮的题材，但主要还是回到冬季狩猎仪式上来。 
在同一些达科他人那里，神烟斗的象征另外还说明了猎头和野牛之间的 
联系。这烟斗代表红色的,不可触摸的处女，把攻击者退缩到残骸的状况, 
但把野牛给予尊重它的人，如同他们用头皮装饰 烟斗： “它命令他们带回 
敌人的头皮，通过吃野牛肉来跳战争舞进行庆祝” ( M4 87 b ; Wi ss le r : l ， 第203 

页）。这种烟斗也称为“白袍”、“杯”或“贝壳”。就像吣 87 已经做的那样，它 
也回到关于圣袍起源的曼丹人神话，后者描述说，这外衣用头皮装饰, 
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但实际上是贝壳，如同可携带的祭坛的名字(5心"尺 0 办[壳袍束] 
所表明的那样，而人们正是把这圣袍供奉在这种祭坛上。 

创造冬猎仪式的曼丹人神话 （ M 4 69a , b ， 上引书，第 303页）也把冬猎同 
剥头皮的起源挂起钩来。一个倒霉的年轻猎鹰者必须夺得一个头发有四 
种颜色的食人魔的头。一头白尾雌鹿(参见从 85 )用自己的身体摩擦他的 
裸露身体，从而把他变成少女，但给他保留了腿，使他依然是个善跑者。他 
到了食人魔那里。他找到一头食人禽作为姊妹，让食人魔娶她为妻。这假 
妻子一有机会就杀了丈夫。然后，她借口女性的不适，要独处，乘机 
逃跑， 

这英雄迭经变故，其间杀死了食人姊妹 ，擭 取了她的头。此后，他遇到 
了三个鹿姊妹[种名 Dama virginiana ; Dama hemionus ; Cervus ^\, 她们都有 
带齿的阴道，又遇到了第四个女人，她是一头无恶意的野牛，他娶了她。她 
保护他，抵御她的七兄弟的侵害，他们是食人的战神。在解除了他们的神 
奇武器之后，他决定回到亲人中间。⑤他的妻子答应他离去，但警告他说, 


④ 应当对大草原苏人那里的各个冬猎神话作比较研究。一个奥马哈人异本 (M4 阶; J. 
O.Do rse y : l, 第185〜188页)用四个头发分别为白、红、黄和绿色的雷雨食人魔取代曼丹人 
的四元头发食人魔。另一方面，上面已讨论过的克劳人神话 (M4 67 , 468 ) 让一个作为被保护者 
的侏儒出场。然而，创建冬猎仪式即所谓“雪猫头鹰”的曼丹人神话详确说明，保护鸟是个侏 
儒 (M4 S9; Bowe rs: l， 第286页）。此外，在克劳人神话 M468 中，冥界精灵以一头猶头鹰为妻 
子。这鸟在希达察人那里重又出现，也采取冥界精灵的形态，但明显地通过所谓“大地之名” 
的仪式而同垔猎相联结，而创造这种仪式的神话 (M4 69d; Bowers: 2,第433〜434页）让一个异 
乡人去救助三个印第安人，他把她们作为姊妹对待，而不是像在 M4 69 中，三个异乡女人借口 
嫁给一个印第安男人而把他弄死。关于曼丹人和希达察人那里冬猎神话和夏猎神话间的对 
称关系，参见 L.-& :19。 

⑤ 神奇武器之被降服是一次错误选择的结果，这个题材我们已在一个阿里卡拉人神话 
( 吣 39 ，第】96页）中初次遇到过，这神话也是关涉剥头皮的起源,它在曼丹人和希察达人那里 
有异本 (Will: 1，第2页）。 
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她出于妒忌,将弄死他再婚所娶的前四个印第安女人。因此，他选 择了一 
些人品平平的妻子，她们相继被杀死，此后才选娶了头领的女儿，尽管头 
领在他回来后就一直要把她许配给他 ( Beckwith : 1，第149〜154 页； Bow - 
ers : l ， 第286〜295页）。这个妒忌的女人是10个一组的第11个。她是个 
混合的生物，半是野牛半是女人。她反复制造鳏夫 :“今 天人们仍相信 ,一 
个接连失去几个妻子的男人是这个[神话的]吃醋女人的受害者”。 ( Bow - 
er S : l ， 第295页）实际上，我们不会忘记，由于实际的状况，在村子附近、有 
时甚至在户内举行的冬猎从社会等角度来看呈现家居乃至内婚的内涵， 
而夏季的游荡式狩猎有着冒险、战争和外婚的内涵。冬季仪式创建神话 
围绕吃醋女人的题材展开:像在 M 469 中那样，这女人维护自己的权利，或 
者，当年轻男人把自己妻子交给村中的长老时，相反她必须向红棒仪式行 
致敬礼 ( M 463 — ％ 65 )。夏季仪式创建神话对称地解说了不忠贞的 起源: 
“正因为这样，现在竟至于一个男人会抛弃妻儿，把他们忘却。” （ M 462 ; 
Bowers : l ， 第281 页，参见 L . - S . ：19) 

无疑读者会想，我们去向何方？为了让读者放心，我请大家回想一下， 
10个或11个兄弟的长兄穆德杰基维斯(就像从 69 的女英雄是11个兄弟 
和姊妹中最年轻的）因妒忌而创造了月事的周期性。然而，穆德杰基维斯 
本人也是个混合体,至少从功能方面来说是如此，因为，在妻子不在时，他 
得亲自操持独身者的家务。几乎所有版本都指出这一点，但克里人异本 
( M 4 77 a 〜 d ) 说得较详细。穆德杰基维斯在接待陌生的女访客时高兴地 叫道: 
“现在我们再也不需要做自己的针线活了 ！”（ Bl 00 mfidd : l ， 第230页）或 
者，他这 样说: “我无法再为兄弟们操劳 下去; 我们没有能力进行烹调，也无 
能力制作鹿皮靴……” ( Skimier : 8, 第354页）有些神话用一个傻瓜和一个 
无知者的特点来描 摹他; 另一些神话说他轮番采取两种姿态 :一会 儿虚张 
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声势，一会儿懦弱胆小。在一个男人的鳏居和其妻来月经时所处的境地 
之间，不难找出一个可比点。不过，我暂且撇开这个问题不谈。 

这番阐释把我们带回到曼丹人，所以，的确最好扼述一下他们的狩猎 
仪式，这使我们得以在我们的所有神话之间引人一种补充联系。曼丹人 
和希达察人那里有三大狩猎仪式 ：我们 已就创始神话 H 64 — M 465 (第 317 
页） 说起过的红棒仪式、刚才提到的雪猫头鹰仪式(％ 69 )和创建神话也已 
援引过的小雕仪式(从 62 , 第 305 页）。 前两者是冬季仪式，第三种是夏季 
的仪式。尽管有这些差异，还是可以按照雌野牛(它用作为一个不变项)在 
神话中所占据的地位把它们排列成连续的系列。对于 M 4 S 4 —队 65 ,这雌野 
牛是同胞，帮助印第安人打败10个或12个敌对村子。这些村子联合起来 
以密集而又饱和的攻击相威胁，印第安人砍了 100个头，粉碎了这攻击。 
我刚才证明，在％ 69 中，这雌野牛是个混合动物，介于人类的代表和她自 
己的家族之间，而这家族由杀人的姊妹、食人的兄弟和战士组成。相反在 
M 462 中，这雌野牛与同伙相勾结，她把人丈夫招引到同伙那里，使他面临更 
严重的 危险： 


红棒： 同胞，雌野牛 . 敌人 

冬季 

雪猫头鹰 ：同胞 . 雌野牛 . 敌人 

夏季:小雕： 同胞 . 雌野牛， 敌人 

雌野牛如此从同胞营垒转移到不共戴天的敌人的营垒，使人想起另 
一个属于同样类型的转移(本书第214页）。在现在的情形里，这转移由每 
个神话的特定结构得到解释。红棒使战争的成功取决于狩猎的成 功：正 
是靠了野牛的帮助，印第安人战胜了敌人。冬猎也即雪猫头鹰的神话保 
留了上述程式但反转了它。因为，这里首先关涉一个剥头皮起源 神话； 只 
是在创建了这仪式之后，英雄才战胜了雌野牛的其时为战神的众兄弟。 
就像人们所能预期的那样，夏猎创始神话采取另一种视角。英雄战胜了 
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野牛之后，凭借女人的坚贞（她是坚贞的化身) —— 换言之，凭借她没有妒 
忌心，额外地还获得了农业。因为，曼丹人和希达察人在玉米长到齐膝时 
到大草原去狩猎，这种征伐有时候使他们与敌群遭遇；他们为了收割而返 
回村子。因此，可以把复杂的仪式和神话体系归结为三个公式： 

(1) ( 战争) =/( 狩猎） 

(2) ( 狩猎) =/( 战争） 

(3) ( 农业）狩猎三农业） 

如果现在回想起来，在曼丹人和希达察人那里始终有一只蛙不自觉 
地服务于(通过 Heo , ) 两个天体争论的题材(在从 65 中，一头雌野牛专 
事激发这争论），那么，就可以认识到雌野牛和蛙之间的相似性在这神话 
体系之中所具有的运作 价值; 并且，也更可以把前者在曼丹人神话中的作 
用和后者在梅诺米尼人神话中的作用加以 对比: 两者都是中介，一个介于 
冬和夏之间，凭借它所唤起的雨，另一个介于狩猎和战争之间，凭借它诱 
导人去猎获的头皮 ® ，或者，对头皮的胜利猎获确保他们和自己人在狩猎 
它本身时获得成功。 


⑥关于剥头皮同雨和露的联系，参见 L. -S. :5,第249〜250 页; Bunzel: 1，第527,674〜 
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n 三种装饰物 

这里我们又回到了天体争论上来，不过转了一个大圈子，而这使我们 
得以明白，为什么以此方式开始的那些神话把它们的故事同箭猪事件或 
者10个一组题材联结起来，但却不同时与这两者联结起来。因为我们已 
经知道，箭猪这个角色代表周季周期性生效，而且我们在前面已经明白，10 
个一组的程式是同这种周期性的现实存在相排斥的 ：为了 成功地引入这 
种周期性，必须使10个一组让位于较低价的集合。因此，在一种情形里， 
各个神话在开始时就关注这周 期性; 在另一种情形里则反过来，到后面才 
致力于建构它。 

在第四篇中，我从一些阿拉帕霍人版本 ( H 25 — H 28 ) 出发研讨了天体 
争论;因此，看来意味深长的是，现在又是阿拉帕霍人提供了一些异本，而 
借助它们，一条长长的旅程得以闭合。这些异本例示了两个系列，它们是 
平行的或者汇聚的，视情形而定。我已把它们分别归类于“红头”和“石头 
男孩”这两个标题之下。 

M 488 阿拉帕霍人 :红头 

从前有个美少年，但他很懒惰 ，一 直睡懒觉。有时，他甚至整曰价 
躺在床上。他的父亲几经踌躇，最后决定教训他。这男孩差点丧命， 
但仍懒性 不改; 他还暗自决定攻击其父对他谈到的食人魔。 

他去到一个老妪那里求救。她告诉他，食人魔住在东方很远的 
地方。这英雄上路了。第一夜，他把供给他的肌筋扔入火中，这些肌 
筋在火中卷曲起来 ，还 使大地缩短。这样，目的地就趋进了。翌曰 ，他 
又重复这样做。一对老夫妇给他指点食人魔的妻子的住地，告诫他 
向她请求。这女人答应了，把自己的体貌给了英雄，派他去到她的七 
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个丈夫那里，借口送鹿皮靴去，指望因此他可以受到款待。可是，枉费 
心机，那个最小兄弟发现，这女人有男人的 手臂。 

这英雄伪称给长兄捉虱子，砍下他的头，逃跑了。其余几个兄弟 
接到卫鸟发出的警报，遂追猎他。他躲进女保护人的铁[原文如此]帐 
篷里。追赶者们很快来到，他们威胁她。她装出好像给他们开门，可 
是迅速把金属 门关上 ，卡断了这六个人的头颈（参见 M 241 )。 这女人 
把丈夫的头留下，把其余的头给了英雄。那头发都是火红色的。 

英雄在夜里返回家里，静静躺下睡着了。翌曰，他父亲想驱赶这 
个占据儿子床位的陌生人。他认出了儿子，于是款待他。这就是食人 
魔的末日。今天，人们还对睡懒觉的男孩说起食人魔。 （ Dorsey - 
Kroeber ， 第126〜133 页； 异本，第133〜135页） 

我将把这个神话和另一个神话一起加以讨论，后者说明了另一个系列。 


M466 阿 拉帕霉 人:石 头男孩 (参见本书第325页） 

六个兄弟同一个姊妹一起离群索居。一天，长兄决定去访问另 
一个营地。途中，他发现一个陌生的帐篷，里面躺着一个老妪。后者 
解释说，她脊椎有病痛，苦不堪言，央求这旅行者帮助他，给他踩背。 
可是，这老妪背部有尖突，把他杀死了。这女巫用帐篷的柱桩把尸体 
钉在地上。然后，她把烟斗中的灰撒在嘴、口和胸等处。 

每个兄弟都落得如此下场。那姊妹独自在世上，绝望之佘，开始 
过流浪生活。 一 天夜里，她把一块圆形透明的小石头放进口中，那石 
头的样子令她垂泪。不久，她生下一个儿子。他迅速长大，叫名“亮 
石”。他目睹母亲哭泣，便决定去寻找那几个失踪者。他来到那个老 
妪那里 •，她 重施故伎，叫他服侍她。可是，这英雄的身体是石头做的， 
把她的身体压得粉碎。他把这女巫的尸体放在火堆上，化为灰烬。然 




第六篇平等的均衡 369 


后，他使六个叔伯复活，于是合家团圆。 

一天，又出现了 一 个老妪，她带着一只装满衣服的袋，还有一根 
铁掘棒。她拒绝在主人面前打开这袋，因而“亮石”变成啄木鸟，暗中 
监视她（参见 m 487 )。 他看到她抖开七件男人衣服和一件女人衣服， 
它们的缘饰用阴毛做成。这女巫自言自语，他于是得知，她想杀死他 
以及他的母亲和叔伯，以便从尸身上获取她做衣服所需要的毛。 

借口派这老妪去挖野块茎，把她支开，然后用火烧她的袋子。她 
看到烟而警觉，赶忙跑回来。她用铁棒从火中取出一顶装饰有两个 
睾丸的帽子和一个铁盾，后者被覆的毛皮已烧掉。她用这两样东西 
装备起来后便投入战斗；敌人的箭射在盾上又弹回去，没有伤着她。 
可是，当“亮石”用箭从中间射穿两个睾丸时，她便倒地死去。人们把 
她的尸体放在火中烧掉。 

迭经这些磨难之后，这一家决定到部落的主菅地去落户。一个 
印第安男人马上向这姊妹求婚，娶她为妻，生下一个美丽的小女孩。 
至于“亮石”，他也赢得一些少女倾心，她们一夜一夜伴他共宿，但他不 
能决定同哪一个结婚。 

这姊妹被哥哥的成功搞得心烦意乱。遂爱上了他。她一连多次 
冒充一个夜访的女客。这英雄感到奇怪，这个睡伴怎么老不开口，遂 
在她的肩上涂彩作为记号。醒来后，他认出了她，羞愧万分，便整天躺 
在床上。不知怎么，小孩们也知道了这事，他们指责这乱伦。入夜， 
“亮石”到一座小山上去哀号。他的母亲四次恳求他回来，但毫无用 
处。他决定放弃做人，变成石头。他认为，这是永不看到姊妹的唯一 
办法（参见％ 81 )。他在这座山上变成一块石头，它明亮至极，在远处 
也可看到。 （ Dorsey - Kroeber ， 第 181 〜189页） 


我现在仅仅回顾一下一个格罗斯一文特人版本 （ M 47 Q ; Kmeb er: 6 •第 
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97〜100页）。它比较简短，似乎介于同一神话的克劳人版本 ( M « 7 ) 和阿拉 
帕霍人版本(如上)之间 :英雄 不是逃避姊妹而是强奸了一个头领的妻子，这 
似乎与1^ 67 的情形相同，因为为了惩罚他垄断所有姑娘的婚姻，人们也这样 
对待他的大老婆。从联姻理论的观点来看，这构成了乱伦的反面滥用。 

就 H 66 的女巫所要求的，为广泛流传直到火地岛其他神话 ( Lothrop ， 
第100〜101页）所证实的医治方法而言，应当指出，阿拉帕霍人属于阿尔 
衮琴族，那里采用这种治骨疾的方法:“新生儿具有用脚治背痛的本领;人 
们让他们踩有病的背” ( Speck :?, 第80 页）; 考虑到下述一点，这就更显得 
一致了 :奥马哈人说，按照这个神话，女杀人者的肋骨处于最低位置，即胎 
儿的头在她上面，而由于这个缘故，奥马哈人把肋骨和胎儿一起列人他们 
的一个氏族的特殊禁忌之中 （ Fletcher - LaFlesche ， 第175页）。至于不正 
常的出生方式，则提出了非常广泛的问题，我们还未加研讨。 

我不再讨论这些神话提到铁器一"帐蓬、桩柱、掘地棒——的问题， 
因为我不知道，它们所用的究竟是当地出产的什么 材料; 无疑，在其他版 
本中出现的是石头。以功能观点来看,就像盾的插段所表明的那样，铁是 
同毛皮相对 立的: 铁能抵挡火，毛皮则不能。如此提到毛皮或皮的独特性 
质，再加上提到阴毛（在北美洲，不光阿拉帕霍人用它制作外衣和裤子的 
缘饰），便把我们引导到一个达科他人异本，它比另一个异体(％ 87 )内容更 
丰富，我在此对之大加删削，只保留某些方面。 


奥格拉拉 • 达科他 人:石 头男孩 (2)( 参见 M 487 ) 


四个兄弟离群索居，干一切女人的活。长兄的脚受了伤，看着自 
己的大脚趾长大，他把它切开，从中取出一个小姑娘。她长大后，为这 
些独身男人操持家务，他们待她如姊妹。为了留在他们身边，她拒绝 
一切邀约。 

四兄弟一个接着一个消失了。一天，她为了解渴而把一顆白色 
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光滑的燧石放入口中，结果怀孕了。儿子出生，长大。她教育他。尽 
管他的肉坚硬如石，她还是担心他也会消失。 

这少年为母亲的眼泪所感动，决定寻找伯伯们。经过长途艰难 
跋涉，他发现了魔鬼伊亚 （ Iya ) 的隐藏地，它变成了一个小老妪，想杀 
死他而未得逞。正是它杀了他的伯伯们，想用他们的皮制革。英雄使 
他们复活，并战胜这老妪，在战斗中她又露出男巨人的原形。然后，他 
用焚烧阴毛得到的烟使无数受这魔鬼所害的人复生，这些阴毛是他 
们动身时，他们的处女未婚妻子用来装饰他们的衣袍和鹿皮靴的。 
英雄在同伯伯们一起返回营地之前 ，警告 伊亚说，要把它踩得像一张 
干皮那样扁平。这魔鬼去咬敌手的脚，但后者成功地挣脱了。可是， 

他失落了一只鹿皮靴，再也找不到，因为就在这当儿，伊亚已杳无踪 
影。 （ Walker ， 第 193〜203 页） 

我要讨论一下这个神话。它是美洲口头文学中最优美、最丰富也最 
富戏剧性的作品之一。我也不想尽情对它作条分缕析直至把它弄得面目 
全非。因为，毋庸置疑，不对它作专门的研究，就不可能恰如其分地对待 
它。英雄诅咒魔鬼时这样 说:“ 我现在要把你的头和手臂踩得像一张干毛 
皮，你将伸长着躺在这个没有树木，没有花草，没有水，没有任何动物出没 
的凶险峡谷里。太阳烧烤你，寒冷冻结你。你将明白这些苦难，不得不忍 
受，你将饥渴交迫，但没有人会来救助你。” (上引书，第 202 页) 这魔鬼一直 
伸展到地平线的尽头，从而同一片不毛之地相连，它还成为引起饥饿的季 
节的绝对极端的化身，而这就解释了其他本文为何使它成为一个贪吃的 
食人妖、饕神 ( Beckwith : 2, 第 4討〜436 页； 参见曼丹人神话 1^ 63 中的美丽 
少女，她露出食人女魔的真相，这女麾是冬天饥僅的人格 化）。 

然而，这种把大地比做衣袍的修辞手段也见诸独身兄弟故事的一个 
达科他人版本，它详细说明，每一人都是对一种风的人格化（从 89 。 : Walk - 
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er ， 第 176〜179页。参见 M 48 Gb ， d ; 上？| 书，第 173〜176,179〜181 页； M 4 


89 . 


Beckwith :2, 第394 〜 396 页）。 陌生的女访客嫁给了南风。作为北风的长 
兄孜孜不倦地追求她。她躲在衣袍之下，她把衣袍一直延伸到大地的边 
沿，她成了它的囚徒。从此，北风和南风卷人一场围绕衣袍的没有结局的 
斗争 :时而 寒冷横扫一切，衣袍冻结 僵硬: 时而南风送暖，衣袍受热而变柔 
软，这女人可以把她的多彩装饰物和服饰放到衣袍面上。 

这种带哲学色彩的说教来自苏人祭司之口，它阐明了穆德杰基维斯 
神话的各个阿尔衮琴人版本。在它们的结束处，兄弟们变成了风。在那 
里，长兄受性情无常之累，一会儿大言不惭，一会儿胆小怕事。他在 M & 
[斯库克拉夫特 （ Schookrafl ) 的版本，栽 Williams ， 第 124〜134 页] 中代表 


西风; 他的名字本身在奥吉布瓦语中也许意谓“坏的或邪恶的风” （ Skm - 

n er : 14, 第 49 〜 50 页）。就地理距离和气候差异作必要的调整之后，我们 

就更倾向于把这名字同太平洋沿岸的一个阿塔帕斯干人神话 ( M 471d ，上引 

书，第281页）中的太阳的歧义名字“风的星期”相对比，因为独身兄弟神话 

以不同的但完全可以辨认岀的形式存在于同一地区的奇努克人那里 ( Bo - 
as :5, 第 172 〜 175 页）。 


如果说作为大地之人格化的达科他人女英雄在春天给衣袍装点衣 
饰，那么，无疑，应当从同样意义上来解释大湖地区神话中的一个事件，而 
各个可供运用的版本以多种方式转换了它。在 M 474 中，女英雄把她在毛 
皮包袋（由衣袍转换而成)底部发现的避邪物在一头冥界熊眼前摆布，使 
它麻痹，从而从头颈处收紧她兄弟被砍下的头。另一方面，在 M 475a * ，英 
雄的兄弟们所以要把他交给冥界精灵，不仅是因为他丢失了一支神箭，还 
因为他鲁莽地把关闭在兄长包袋中的有魔力的护符撤掉。上面已援引过 
的一个文纳巴哥人神话 ( M 4M ，上？ 1书，第302页）诉述，一个远方的公主在 
追逐英雄 ，一 直追到村子，途中一件接一件地脱下衣服，以致到达目的地 
时她已一丝不挂。最后，关于冬天狩猎的达科他人神话 ( M 4S7b; 上引书，第 
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306页）中的英雄之一为了剥红色处女的衣服而发生。他的行为有如 

的北风，当它刮起来时，剥掉了姻姊妹的衣饰。 

因此，我假设 (本书第 346〜347页），穆德杰基维斯神话的各个强版本 
也有气象学内涵，但这些神话使之处于潜在状态，就错不到哪儿去。与其 
他版本中观察到的情形不同，这内涵并不表现确保季节规则交替的暴风 
雨的回归或终结,也不表现各宇宙力量的分离，而这种分离是为使这种交 
替平缓进行所必需的。这里，这内涵传达了这些力量的剧烈冲突。在四元 
体系(我已勾勒过它的结构,其间暂时保留了一个空位）中，这内涵充分说 
明了题材的 反转: 实际上，在对立题材的反转 （ m 475 ^) 中，男人和女人的力 
量分别同西方和东方相联结，它们相分离，并回归于独身，而在这里，分别 
同南方和北方相联结的两个男人争夺同一个妻子。 

上述各项考虑，再加上其他一些考虑，这一切证实，所有这些神话尽 
管存在种种表面的差异，但仍相互联结，因而属于同一个组。关于野牛群 
起源的 一 个达科他人版本 （ M 489 f ; Schoolcraft ， 栽 Williams ， 第34〜38页）把 

被一个巨人杀死的众多兄弟构成的队组转换成由杀害英雄父母的六个巨 
人构成的队组。不过，不是像在疤痕男人的故事中那样巨人杀人者变成 
勾引男人以遂恶念的女人，这里则是注定要杀人的众巨人的最后一个变 
成勾引男人以便逃脱厄运的女人。因此，我们发现了一种四元结构，它的 
另两个元素在于一个巨人转变成杀人的原因而不是反勾引的老女巫，或 
者一个少女变成巨人 一 这时她放大其衣袍，甚至它覆盖整个大地一 
以便逃过一个勾引者 ( M 489e . d )。 

事情还不止于此。在疤痕男人的故事中，变形为女人的英雄获得了 
巨人的头作为战利品。在 M 489 f * ，经受同样变形的巨人获得一根白羽毛, 
它是英雄的具有魔力的帽饰，它引致英雄转换成狗。我现在就梅诺米尼 
人版本冋到这个插段上来 ( M 493 a . b ， 第322及以后各页）。如果暂且采取转 
换:头 战利品 0 羽毛帽饰 ，那么，可以指出，格罗斯-文特人神话 M l7li 的 
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英雄也在头上带有一根白羽毛， M 81 (曼丹人 版本: Beckwith ： 1 ， 第 96〜102 
页；希达察人 版本: Bowe rS : l ， 第 370〜373 页） 的英雄名叫“头上羽毛”。一 
根羽毛也在 从 81 中的亲姊妹的头上、 M <87 中的养姊妹的头上，而从 89 的姊 
妹是个坏女巫，像其他两个一样，也把两个睾丸悬在头发上。一个细节证 
实，问题很大程度上在于一个转换:为了使姊妹脱离战斗， ％ 81 的英雄应当 
从羽毛的中间背脊拔出箭，沿长度方向把它劈裂幵，一如从 89 中他的同系 
通过从中间劈裂睾丸而杀死女巫。最后，魔鬼在一些对称的神话中在日 
落时 ( Hd 或日出时 ( H 88 ) 生存。这些神话也表现亲缘关系，这可以从这 
样一点 看出: 英雄使称为腿的细皮条卷曲，从而使大地皱缩 (本书第 191 页 
注①），而不是像在这一组神话中的其他神话里那样，女英雄加长其皮袍， 
直至大地尽头，使自己变得人不可近。 

奥格拉拉 • 达科他人是阿拉帕霍人的北部近邻。阿拉帕霍人的南部 
毗邻是基奥瓦人，他们按自己的方式讲述“红头” 故事： 


M 490 基奥瓦人 :红头 


一 个印第安人有个独子，他清早醒不过来。父亲对他 说:“ 当你杀 
了 一个红头发男人之后，就可以让你睡懒觉。”这男孩于是出发去寻 
找 7 个红头发男人。 一 个老妪帮助他伪装成女人。他躲过了替这些 
魔鬼守卫的鸟的监视。长兄爱上了这个标致姑娘。为了考验她，命令 
她把肉弄干，因为只有女人才能胜任这项工作。按照老妪的教导，这 
英雄把这肉放在一个蚁穴上，那些昆虫承担干燥工作。这肉配制得 
妙极了，毫无不规则的痕迹。于是，长兄对弟弟们的劝告置若罔闻。 
他们说，这女人有男人的肘。 

这假女人借口给丈夫捉虱子，乘机杀了他，砍下他的头。那些鸟 
发出警报。众兄弟追逐英雄，直到保护他的老妪的房舍。她说，她要 
把女凶手交给他们，这女凶手害怕打斗。可是，她迅速关门，砍下了 
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6个头。这老妪把它们收集起来，剥下头皮。她对英雄说，她对这些东 
西向往已久。她把它们分成两批，自己留下一批，把另一批给了他。 
这英雄夜里回到村里，把每张头皮都挂在一个立竿的端头。当印第 
安人醒来时，看到了头发发出的红光。甚至太阳也显得是红的。父亲 
对儿子说，从今以后，他可以随心所欲地睡了。至于那些卫鸟，再也用 

不着警戒什么了，它们消失了，魔鬼营地上再也看不到它们了。 （ Par - 
sons :2, 第78〜80页） 

在上面，我不断在“红头”故事和石头男孩故事之间游移往复，这有令 
读者思绪疲乏之庚。之所以要这样做，其理由是，首先，当从一个部落到另 
一个部落时，这两个系列被密切相似地复现，或者被交叉而又大跨度地转 
换。为了总结一下这个旅程，我现在来阐明这些关系。 

我们将可注意到，阿拉帕霍人和基奥瓦人的“红头”版本转换了其他 
版本所描述的初始情境。英雄不是羞怯的情夫而是懒惰的儿子。这个差 
异又分为另外两个 差异: 羞怯的情夫的面孔一边俊美，另一边因疤痕或导 
致毁容的焚烧而 丑陋; 懒惰儿子美得无可挑剔，以致父母亲也对之敬畏有 
加: “他的面孔漂亮之极，他们不敢申斥他……因为全世界都赞美他。” 
( Doney - Kroeber ， 第 126 〜 127页） 

其次，迷恋头皮的女人的地位从一个同乡（英雄的未婚妻)转到一个 
异乡人(孤独的老妪 ， M 49 Q ; 或食人魔的妻子，风 88 )。这个异乡人不同英雄 
敌对，却与他相连通。她也起着模棱两可的作用，而这种作用似乎是这种 
神话组的一个不变性质。不过，她还委身于一个或多个兄弟，降而成为操 
持家务的女人(从 73 —从 77 )，而这些女人中，有一个还生儿育女(从 89 ) ; 或 
者委身于一个阴阳脸的英雄，成为半女人（因为需要用不完全的转换来欺 
骗他)。 

像曼丹人一样，阿拉帕霍人和基奥瓦人也把这角色托付给一个模棱 
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两可的女保护人。这种相似性令我们把阿拉帕霍人和基奥瓦人版本归入 
我在第366页上用来整理曼丹人狩猎仪式的那些类别的第_:类。由此可 
以下结论说，这些版本把狩猎成功（然而，它们没有说到狩猎）建基于战争 
成功之上，似乎它仍用暗示忽略法 ( pr 辦 rition ) 断定，战争的成功必然导致 
狩猎成功。无怪乎，对红头发食人魔的胜利允许了早上晚起！ 

这个基奥瓦人版本以蚂蚁插段又回到同一神话 （ M 48 。） 的各个黑足人 
版本，同时它又使这些昆虫成为干肉而不是刺绣的主人。为了让肉在空 
旷处风干而不用盐渍或洒盐水，必须把肉切成一样厚的薄片，并不带不规 
则的痕迹。尽管这种细心的工作是对肉做的（不过这肉很快就釆取毛皮 
的模样），但它类似于制革上削皮的准备工作，也类似于对砍下的战士的 
头做剥头皮的工作。头皮不是既有干肉的性质，又有珍贵毛皮的性质吗? 

M 474 就恰当地肯定了这一点，因为在那里敌人力图把一个他所偏爱的头弄 
成干肉状态 ( Williams ， 第3页）。 

我们还记得，已反转了一个梅诺米尼人神话（1^ 79; 参见本书第 354〜 
357页）的各个黑足人版本以一正一反两种形式出现。是个关于刺绣 
起源的神话，从咖是个关于剥头皮起源的神话。因此，我们可以推知，土 
著思维察知了头皮和绣过的皮之间存在的相关而又对立的关系。此外， 
令人瞩目的是，这些神话特別说到绣过的裤子和鹿皮靴。这样，剥头皮（自 
然地以其头发作为装饰)技术和刺绣(人工地用箭猪的“头发”装饰皮，因而 
箭猪也被剥头皮)技术之间的对立又增添了另一个对立即脚和头之间、高 
和低之间的对立。 M 489 的英雄把一只鹿皮靴丢失在食人魔的口中，可以说 
他被剥了脚皮。 

然而，对于黑足人神话剥头皮和刺绣之间的内部对立，阿拉帕霍人神 
话有另一个内部对立与之密切相对应。簡 488 是一个关于猎头起源的神话， 
而 M 棚同第三种类型战利品相关，在这神话中，一个女食人魔收集阴毛而 
不是头皮。于是，头皮、箭猪、绣花和阴毛缘饰构成一个系统。实际上， 
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头皮是仍有头发依附的人皮战利品，缘饰是与动物皮（鹿皮服装）相关的 
人毛战利品，绣花是同动物皮相关的动物毛战利品。 


头皮 缘饰 绣花 

(毛)依附的/相关的 + — — 

(皮)人的/动物的 + + — 


我还要补充说，头皮取自男人，绣花由女人操持，而阴毛同等地来自 
男性或女性。我们知道，美洲印第安人大都要浑身 去毛; 但在从前，年轻男 
人有时组织竞赛，参加者为能展示长毛的人。达科他人神话 m 489 讲述，与 
英雄有婚约的少女用自己的阴毛装饰他。因此，我正在描述的这个系统 
因得到了新的向度而臻于 完善: 如果说像在第四篇中已表明的那样，箭猪 
的刺构成时间轴上的、空间轴（以及时间轴，因为存在着战争的季节，它同 
流浪的狩猎季节相吻合）上的一种周期战利品，那么，另两种战利品则是 
相反循环的周期战利 品：头 皮源自遥远 敌人； 阴毛源自戴缘饰的同一身体 
或者非常亲近的女人即姊妹、妻子或未婚妻的身体。因此，一种类型战利 
品是外源的，另一种是内源的。于是，我们在一片始料所不及的领域里又 
遇到了亲近和疏远的辩证法(它是贯穿本书始终的线索)及其凭借箭猪毛 
刺周期性的时间中介，而这就用装饰物重视了宇宙大循环的辩证法，我们 
正是从这些大循环的角度来研讨那个总问题。 

现在，我要插入一段，阐明一个相当重要的细节。我们应当注意这一 
切关于剥头皮起源的神话賦予鹿的 地位: 在克劳人那里(从 85 )是提供帮助 
者，在曼丹人那里是敌对者，在达科他人那里模棱两可，英雄得到了 
剥头皮刀，但因此而失去了已经答应的姑娘，因为她变成林鹿而消失，由 
此对这种动物的肉施加了食用禁忌 （ M4 83 ; Beckwith :2, 第405页，参见本 
书第 358页）。 然而，就我刚才揭示的三种战利品的系统而言，鹿也有其相 
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干的作用。在整个北美洲，从西部的阿拉斯加的爱斯基摩人直到东部的 
圣洛朗河口和到新英格兰的阿尔衮琴人，中间经过大湖的麦肯齐流域，存 
在着用鹿、尤其糜和驯鹿的毛绣花的技术，这种技术必定非常古老，因为 
在西伯利亚人们也知道它 （Speck: 9; Driver-Massey， 第324页和第110号 
地图； Twmer)。 这种对毛的利用要求，必须把它们从其自然支撑体上取 
除下来，就像对箭猪的刺和阴毛所做的那样。不过，北美洲印第安人有时 
让鹿皮完整无损地保留其毛，以便制作顶饰。索克人 （Sauk) 是这方面的 
行家高手，他们向远方输出这种东西 (Skinner:9, 第3篇，第127〜131页）。 
这些用染过色的毛做的顶饰作为反转头皮的真正假发取代从佩戴者头上 
剃下的头发。堪萨人无疑知道这种关系，因为他们规定佩戴这种顶饰来 
庆祝获取第一张头皮 (Skinner: 12,第752〜757页）。 

鹿毛装饰物在一根轴上同头皮相对称，在另一根轴上同阴毛缘饰相 
对称。当战士在其服装上展示一个亲近的女人 :姊妹 、妻子或未婚妻的阴 
毛时，这些缘饰以象征的但很直接的方式实施了两性的结合。比较而言， 
鹿毛装饰物显得贞洁。因此，也许我们应当把它们同“婚被”相比，后者在 
大湖的阿尔衮琴人那里还表示贞洁。当这种装饰物用鹿皮制成,加以丰 
盛装饰，并在中央钻个孔时，它们被用来预演交媾时的浅表接触。只有某 
些印第安人才有权拥有 它们; 他们出租它们，收取租费。如果借用人在收 
到后污损了它们，那么，他得向所有人作出赔偿。在梅诺米尼人、索克人、 
马斯库顿人 （Mascouten)、 奥吉布瓦人和肖尼人那里得到证实，这些圣 
物——有时为了让人们不忘记使用它们的时机和场合而给它们配备 
铃——阻止男人在战斗中懦弱，防止以它们为中介而怀上的孩子变成畸 
形 (Ski nner: 4, 第30 页; 9,第1篇，第32 页; 10,第1篇，第37页）。因此，婚被 

避免了这两种不幸，而“关于鹿的”神话提到它们的 威胁: 因为,如果一个人早 
上晚起身，那么，他就是渺小的战士和 猎人; 有疤痕的男人从小就患了畸形。 

在刚才提到的情形里，只有一张鹿皮（而不是一些鹿皮）能够同男人 
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和女人发生接触，就此而言，它引起了男女分离。为了支持这个解释，我们 
可以回想起，一个克劳人神话(从 85 )的英雄得到了一头红色鹿的保护，她 
通过使他的裸体同她自己的身体相接触而把他转变成 女人; 还可以回想 
起，按照一个达科他人神话(从 83 )，一个女人之转变为鹿，使一对本应联合 
起来获取剥头皮刀的夫妇相分离。由此可见，语言上属于苏人的各个部 
落在他们的神话中提出了一些观念，它们同操阿尔衮琴语的邻族以仪式 
来表达的观念相同。我已在别处提请读者注意这些对称现象 (L.-S. :5,第 
M 章; 19)。为了支持这一点，这里应作点补充论证。 

实际上，有人可能提出反对说，有大草原的苏人，尤其达科他人那里, 
鹿所扮演的角色同我们主张賦予的相反。 一 些代表各个不同鹿种的舞蹈 
者和术士团体专擅于情场和通事，而人们说，这些动物是这类事的撮合者 
(Skinner: 14,第264 页; Wissler :6，第87〜88页） 。 但是，在把诱奸已婚女 

人的事情提到一种建制 （institutkm) 高度的社会里，各个鹿团体企图垄断 
的“偷女人”显然是以牺牲合法性交为代价的。因此，鹿所支持的情人结合 
乃是夫妇所达到的暂时分离的反面。在社会学层面上，这种结果仍可同 
婚被习俗所规定的夫妇间部分分离相比，而这种分离可以说是为一头鹿 
着想的，这鹿同时以换喻和隐喻的形式仅由其皮来表示，但它被表示为诱 
奸者，因为他盛饰在身。在大陆的对立一端，在加利福尼亚的胡帕人 （Hu- 
pa ) 那里，也可碰到这个问题，他们只是賦予它另一种 形式: 这些猎鹿人在 
狩猎季节要禁绝同妻子的一切性关系 ( Goddard ， 第323页的注释)。 

现在我们回到阿拉帕霍人。我们借之得以确立装饰物三 元组: 头皮、 
剌绣、阴毛缘饰之存在的那个神话并不满足于把第一项转换为第三项。 
它还给石头男孩故事引人了其他版本所没有的一个插段，这个插段讲述 
英雄和姊妹乱伦的事，以及后来英雄变形为石头。 

然而，有两个前面已利用过的神话至少包含这插段的胚芽。如果说 
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队 66 的英雄决定变为石头，那么，他说，这是为了永远不要见到他的姊妹 
(本书第369页）。不过，曼丹人神话 从 81 的食人姊妹想剥她兄弟的头皮， 
把这战利品粘贴在衣袍的左胸部位，而为此援用了相反的理由：“我钟爱 
我的兄弟，我把他的头皮放在这个空位上，以便把它留在我的近旁” ( Beck ¬ 
with :〗， 第 99 页）。 叭 74 也以不怎么明显的方式作了这个论证•.英雄被其 
姊妹的经血玷污，受坏疽侵害。他对这少女说 :他快 要死了，除非她砍下他 
的头，把他的头留在她身边。这样，作为保持结合的独特手段，向头战利品 
的转换看来或者由兄弟本身作出0^ 74 )，或者由姊妹作出(％ 81 )。 

这题材的重现似乎使我们得以构成一个神话组。男人的头战利品或 
头皮以好的或坏的方式把一个兄弟和一个姊妹结合起来，而他们是因这 
男人被经血或者乱伦的交媾玷污而变成石头才分离的。由此可见，风 66 对 
这神话组的其他神话实施两个运作 ：它把 头皮转换成阴毛缘饰，然后在第 
二步又把它反转成 石头; 不过，这石头的性质非同寻常。 

为了讲述乱伦姊妹的故事, M 466 力戒作出革新。它假借关于太阳和月 
亮起源的泛美神话 ( M l 65 — M 168; CC ， 第385〜386 页； M 358 ，本书第28 页; 
M 392 ，第82页）的情节，在那里，姊妹玷污了夜间访客的面容，而这访客一 
旦被发现，便转变成带阴影的月亮。然而，我们可以看出， M 466 反转了这故 
事中的角色，由此对它作了改头换 面:是 姊妹而不是兄弟表现出勇敢，因 
此她在肩部(而不是脸部)被加上记号。这样，为了遵从原因论的意向，就 
必须使她转换成月亮 （ 而不是像在其他版本中那样转换成太阳 ） 。不过， 
M 46 s 采取不同的解 决:它 撇开这个姊妹，而把兄弟转换成反月亮。因为，这 
块放置在山坡高处的、很远处就可看到的明亮石头尤其满足于地上的（而 
不是天上的）、非周期性的(而不是周期性的)月亮的观念，何况化身为这石 
头的英雄本身被看做为一块光滑的、半透明的和圆形的石头的制成品。 

但是，如果说的最后插段动用了一个隐含对立 ：月亮 /( 石头=月 
亮 而这对立本身导源于一个明显对立 ：太阳 /月亮 （这些对立原来 
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属于其他神话，而从 66 只不过是对它们作了转换），那么，我们可以构成- 
个三元组 :太阳 、月亮、白石头， 并且可把它同我已暂时撇在一边的装饰物 
三元组加以对比。 

然而，中部和东部的阿尔衮琴人有一个神话，它可以说把一个三元组 
挂到另一个三元组之上，并且，它一直到曼丹人那里都得到回响，我已记 
下了作为这种回响的神话 （ M 458 ，第2料页）。这里涉及一个男孩的故事。 
因为太阳烤焦了他的美丽衣袍，或者给他造成别的损害，结果，他动怒了。 
他决定把这天体诱人陷阱之中，把它囚禁在那里。在卢奥马拉 （ Luomala ) 
普査过的21个版本中，有七个版本让这男孩运用以 他的姊妹的一根阴毛 
制成的饰边捕获这天体，它主要是太阳，只有一次是月亮。这些版本全都 
源自邻近种族群体[除了多格-里布人 ( Dog - Rib ) 之外；^克里人、奥吉布瓦 
人、梅诺米尼人、纳斯卡皮人 （ M 49] a . b : Skinner : 1，第257页； Jones : 1,第376 
页 ； M 493a ， b : Hoffman ， 第 181 〜182页； Skinner - Satterlee ， 第357〜360页； 
M ^ jpeckd ， 第26页）。我在此仅仅较详细地考查梅诺米尼人版本，这 
些版本阐明了我已触及的许多问题。 


M 493 a 梅诺米 尼人: 被俘获的太阳 (1) 


一个印第安人家庭有六口人：父亲、母亲、四个孩子（三个男孩 
和一个女孩）。三兄弟一连三天都去打猎。他们带回了 一头熊，而 
父亲要求 两头； 接着，他们带回了两头，而父亲要求 三头； 然后带回 
三头，而父亲要求四头 在幼弟待在家里的时候，两个哥哥去野 

营，熊把他们逮了起来。父亲和母亲去寻找 他们； 他们已死去，成为 
熊的牺牲品。 

最小的兄弟独自与妹妹一起留在家里。他想找到哥哥，便去到 
熊那里。他在熊的姊妹的帮助下用火烧死了熊。这姊妹至少态度暧 
昧。熊使他的哥哥们变成半动物形，他使他们恢复人形。 
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为了报偿英雄的功绩，他们的姊妹给他做了一件漂亮的海狸皮 
衣袍，她用染上多种色彩的刺给这衣袍绣花。可是，有一天，这男孩在 
太阳照耀下睡觉，太阳光线灼坏了这衣袍。他勃然大怒，向妹妹要了 
一根阴毛，用它制成缘饰，把太阳俘获，太阳已被弄得半身不遂。黑夜 

笼罩大地。太阳大声求救，各种各样动物应声急忙赶来，最后老鼠成 
功地解救了它。 （ Hoffman ， 第175〜182页） 

这故事接着讲述长兄的冒险经历，这些经历大致重演了从 89[ 中达科 
他人英雄的经历(本书第373页）。我们还记得，这后一神话反转了疤痕男 
人的故事。梅诺米尼人版本和达科他人版本间的差异主要缘于这样的事 
实:梅诺米尼人英雄娶两个女人为妻 ，一 个邪恶，另一个善良，她们取代达 
科他人版本中的两个有类似品质的姊妹，后两者分别是篡夺者食人魔的 
妻子和英雄的妻子。此外，达科他人神话一度把英雄变 成狗; 这里，一条狗 
使英雄复活,换言之，使他在死后从尸体变成他自己。 

另一个梅诺米尼人版本（从 931) : Skinner - Satterlee ， 第 357〜360页）未 
给英雄以兄弟。在父母亲被熊杀害之后，独自与姊姊待在世上，姊姊在他 
身边扮演教师的角色。这英雄没有兄弟，但有一头驯化的鹰，这鹰劝他用 
一根阴毛装点(不是制作)缘饰，后者用来俘获太阳，因为太阳有罪，烤焦了 
他的衣袍。在第三个版本(上 引书，第 360〜361页）中，一只鹌鹛提供了更 
积极的合作。 

这神话接着讲述生活在一个湖的底部的熊的破坏作用，然后讲述东 
方天空的女人的故事，其措辞和我已讨论过的神话(从⑸，本书第337页） 
所应用的相雷同。由此可见，至少在梅诺米尼人那里，被俘获的太阳的神 
话和10个一组循环之间存在一种实际的联系。这种经验联系起来，我们 
的方法是有效的，因为，当以演绎方式进行时，我们达致同样的论断。 

第一个版本反转了兄弟和姊妹各自的年龄和角色。它也回复到10个 
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一组循环，不过是间接地回复，中间经过这版本探讨算术和问题时所用的 
原始材料。这神话的众猎人兄弟安排了两条路线 ，一 条引向右边，另一条 
引向左边。第一天，两个哥哥走右边的路 :他们 发现了一头熊，大哥杀掉了 
它，幼弟在左边路上什么也没有看到。第二天，三兄弟策略依旧;两个哥哥 
发现了一头熊，二哥杀了它，而向左进发的老三也杀了一头熊。第三天，三 
兄弟一起在岔道口各杀了一头熊（首先是幼弟一个人，然后是两个哥哥， 
最后是三兄弟共同协力）。然而，头数一头一头增加没有用，父亲每天都抱 
怨，怎么不再增加一头。因此，这就有了一个由实际数目和虚的数目（由父 
亲的愿望表达)组成的级数:1，[1( + 1)]，2，[2( + 1)]，3，[( + 1)]，这组数 
同幸运猎人构成的级数：（1%0,0)， （0,2 e ,3 e )，[(3 e )，（2 e ， l er ), (3%2 e , 
I 61 )]⑦相并列。三兄弟在两条路上变动的分配给前面两个算术性质的坐 
标又增加了几何坐标，不过那两个算术坐标也不相同，一个诉诸基数，另 
一 个诉诸序数。 

尤为令人注意的是第二个版本中驯化的鹰的作用，因为它引人了东 
方天空女人的故事，如我已说过的那样。这故事突如其来地终止于释放 
这禽，以及人被禁止看俘获的鹰。我现在来研讨这一点。 

梅诺米尼人是阿尔衮琴人中最早定居在大湖区域的群体的后裔，其 
语言似乎也极其孤僻 ( Callender )。 他们拥有一种复杂的宇宙学。他们在 
地面的两边都区分四个层面。秃鹰和其他猛禽主宰最高的世界，金黄的 
鹰和白鹅主宰第二层，雷雨主宰第三层，太阳主宰第四也就是最后一层。 
在另一边，即在地下，首先可以遇到有角的蛇，它是第一个地下世界的主 
人，然后依次为大鹿、豹和熊，它们分别为第二、第三和第四世界的主人。 
人们称豹(图 35) 为神话动物，它形似美洲狮，但像野牛似的有角 （Skirmen 
4,第81,87 页； 14,第31,263页）。 


⑦ l e \2 e 、3 e 皆为序数词，分别代表三兄弟的老大、老二和老三。 —— 译者注 
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然而，霍夫曼 ( Hoffman ) 的各个版本以长篇冒险故事 ( saga ) 把在别处分 
散给出的各个神话串联起来。它们叙述跟冥界熊进行的斗争，接着英雄在 
狗的帮助下跟太阳进行斗争，而按照以舰，英雄在这场斗争中得到他的驯 
化的鹰帮助。接下来是这长兄在大鹿那里进行种种冒险活动。关于这个故 
事，霍夫曼(第186〜1%页）以及斯金纳 （ Skirmeir ) 和萨特利 （ Satteriee ) (第 
399〜403页)搜集到作了反转的版本 :这里 ，人同战胜驯鹿的麋 结盟; 那里, 
人同战胜麋的赤鹿结盟。不过，每一次被征服的民族都转变成同名的动物 
种。最后，还可看到幼弟在熊追逐下的冒险经历;他逃过了这些熊妖的追 
逐，而这些妖怪又累又饿，只好变成简单动物 ( Hoffman ， 第1%〜199 页）。 

因此，我们可以说，这 
些神话着眼于作为宇宙各 
种不同平衡状态之结果的 
运作系列时而让人同神话 
的或实际的动物结盟，时 
而让人同它们对立。一个 
人加一头鹰胜过太阳，在 
上部世界中占据崇高的地 
位; 但是，太阳加鼠或鼹鼠 
(它们是卑微的冥界动物, 
图35梅诺米尼人的“豹” 生活在浅表的地下）便胜 

(据 Skinner : 14,图版 LXXI ， 第263页。 过人。一个人加一条狗 
最小的图案代表普通的美洲獅） （狗在地上的位置和鼠在 

下面的位置相对称）胜过 
熊(熊在下部世界中占据着和太阳在上部的位置相对称的位置）。如果说 
相加 (人 + 鹰） 以太阳被支配为结果(参见 M 486 a ) ，那么，相减(人一鹰）以雷 
雨被战胜为结果，如 M 4 &十分 明白地指出的那样。这样，鹰和狗构成相关 
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而对立的对偶。这里，鹰不必加以驯化(这与其他部落的习俗相反），以便它 
不侵犯前两个上部世界(它是这两个世界的主 人）； 人可以使狗成为家养动 
物，从而使之侵犯第一个下部世界，在那里，有角的蛇用一条狗当侍从。 

为了闭合这个神话组，就应当把那些有豹介入的神话也整合进来。 
这些神话非常错综复杂,很难隔离开来，因此，我们这样做没有风险。不 
过，最好只是树立一些标杆，把这个问题保留下来。我要提请未来的研究 
者注意一个梅诺米尼人神话（它有两个版本），豹在其中占据重要地位 
CM4 93c : Skinner - Satterlee ， 第317〜327页； Hgsd ： BloomfieW : 3，第469〜 4 83 

页）。 令人瞩目的是，这个神话反转了几乎所有我已列举过的题材。例如， 
头皮或被敌人夺取的头的题材，这里转换 为腿; 衣袍被轻率地置于太阳曝 
晒之下而发焦的题材，这里代之以把衣服放在抵御恶劣气候的掩蔽所里， 
以便保护它们;太阳被俘获，从而让黑夜主宰世界，现在则是英雄使太阳 
减慢行程，以便延长白昼持续时间……妒忌的题材出现在神话的结束处， 
作为对英雄所面临的危险的解说。因此，这里又可以看到曼丹人夏猎创 
始神话(％ 62 )以对称形式出现。在中 ，一 头妒忌的野牛把它的人丈夫 
一直引到自己人那里，让他蒙受更严重的 危险; 然而，在这里，妒忌的姊妹 
追逐英雄，一直追到自己人那里，更确切地说，一直追到公公那里，后者像 
另一个神话中的野牛的双亲一样也怀有杀人的意向。从其他方面 
重现了 M ^ f ， 但我要说，在神话总体中,这神话本身占有一个反转的位置。 

阿尔衮琴人“豹”神话的这些独特之点提出了一个令人感兴趣的问 
题。我们还记得，我已把大草原的箭猪记述还原为涉及这种刺鼠的阿尔 
衮琴人神话的反转，而这对于没有或罕有箭猪的大草原来说是必要的。 
在大草原，神话把箭猪从象征的动物转换成假想的动物。然而，梅诺米尼 
人就野牛而言所处的境况类似于曼丹人或阿拉帕霍人就箭猪而言所处的 
境况: 他们不是不知道它们，而是为了狩猎它们就应当走得更远 （ Skinner : 
I 4 , 第120页）。因此，我们可以问，冥界的豹是否按假想的模式置换了异 




386 神话学:餐桌礼仪的起源 


域的野牛(它们带上野牛的角），一如大草原神话的天上箭猪置换一种别 
处实在的且在地上的而这里没有的动物。由此可以明白，一如某些大草 
原神话反转大湖地区关于猎箭猪的神话，一个关于豹的梅诺米尼人神话 
反转了一个关于猎野牛的曼丹人神话。 


就像我在前面已考察过的所有神话一样，被俘获的太阳的神话也关 
涉某种类型周期性的建立。这个特征在许多版本中都突现在前沿。在本 
吉人 ( BGxigi ) 那里，这事关周季周期性，这里太阳和英雄就冬季长度达成一 
致意见，而在奇佩维安人 ( Chipewyati ) 那里，也关涉周季周期性，这里太阳 


答应略微延长白昼。遭到永恒长夜统制损害的周日周期性在太阳获得自 
由后又重新建立起来[蒙塔格内斯人 （ Montagnais )、 奥吉布瓦人、克里人、 
梅诺米尼人、福克 斯人、 约瓦人 ( Iowa )、 奥马哈人]。乍一看来令人感到奇 


怪的是，直到有了纳斯卡皮人的版本(从 94 )，这种解释才找到自己的地盘。 


月亮而不是太阳被俘获。不过，这神话详确说明，从前，月亮和太阳在天空 
中协同旅游 :因此 始终是白昼。相对于其他各个版本，并考虑到问题也是 
在于确保白昼和黑夜的规则交替，这神话服从下列 转换： 


-,被俘获的 


■ I 太 


阳 




被俘获的 
月 亮 I - 


永恒黑夜 
j 的危险 




永恒白 昼^1 
的危险 


我们切不可因为这些一般性质而忘记，我在引入这神话时只考虑到 
很少几个版本，在这些版本中，英雄用阴毛制造缘饰。我把这神话在大洋 
洲的存在(并且有时说法也一样)所提出的问题，完全撇在一边。在大洋 
洲，源自塔希提岛和土阿莫土群岛的许多版本都采纳取自一个亲近女人： 
母亲、姊妹或妻子的阴毛的榜样 （ Luomala ， 第26〜27页）。至于对这些版 
本是否可作与我们相似的解释，或者说，彼此相似的各个元素在两处是否 
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被作了不同的组合的问题，它们的探究属于玻利尼西亚问题专家的事。 

另一方面，我局限于美洲的事实。因此，我要指出，卢奥马拉在研究了 
各个异本的分布之后，作出了这样的估计(第18 页）： 比别的题材更受人看 
重的阴毛题材跟英雄因太阳损害其衣袍而发怒的题材一起构成了最新的 
发展。结构分析拒绝承认历史方法的结论，这不是第一次,我们在天体妻 
子神话那里已看到过这种情况。显然，在我作的解释中阴毛缘饰占据基 
本的地位。我并不打算用冒险的重建来为这种情形辩护。这题材相对来 
说属于罕见的，并且集中在传播区域的假设的中心附近。不过，这一点给 
我留下的印象还不如另一种情况令 人瞩目 ，这就是每每在英雄身边有个 
姊妹。在26个版本中，有15个版本里可以看到这种情况，不过在另两个 
版本中，由母亲取代姊妹。与历史方法相反，我不认为，神话可能包含无缘 
无故的、毫无含义的题材，尤其当同一个细节突现在许多版本的前沿时。 
同时并用转弯抹角法 ( p ^ iphrase )、 提喻法和曲意法 ( litote ) 诸修辞手段，但 
始终指涉姊妹，这就指示了一种与她的身体相联系的但极端重要的生产， 
而她用遮蔽物严实掩盖这种生产。事实上，烤焦衣袍的题材和阴毛缘饰 
的题材是两个要素，借之当能把众多神话连接起来，以便构成一个连贯 
体系。 

我不详细讨论衣袍的插段，尽管无疑意味深长的是，除了一个例外而 
外，以上说到过的版本都要求衣袍用鹿的毛皮做 （本书第 378 及以后各 
页），或者用我已讨论过的许多神话中的太阳食人魔卫鸟的羽毛做。阴毛 
常常成为一种执拗要求的对象，而姊妹通常表现为服从这要求，急切献出 
它。对阴毛的选择构成了讲述太阳被俘获后继之以长夜的故事的14个版 
本的基本特征 ( Luomala ， 第 11页）。因此，这神话指涉太阳和大地的分离， 
而有些版本利用一根阴毛来解释这 分离。 不过，我们已经知道，在太阳和 
大地之间，头皮起着与结合相反的作用 :最早 的头皮取自头发像火一样红 
的食人魔，这些皮的闪光使白昼的光变得更亮而又更美 ( M 49 。）。 曼丹人和 
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希达察人由于我已指出过的理由 （第 274〜275,282〜283,297 页 ）（ 本书最 
后一篇将要阐释这一点)对这体系作了部分的转换。与他们不同，苏人语 
系的其他部落和中部的阿尔衮琴人把头皮作为他们与太阳结盟的 象征: 
“人们以开战、剥头皮为荣……(梅诺米尼人）战士吮舐尚新鲜的头皮滴下 
的血，以之象征太阳吃敌人。老人们说，太阳吃战死的男人。” ( Skinner : 第 
79,116 页； 11，第309页) 

由以上所述可知，在战利品中，阴毛的含义为太阳和人类分离，头皮 
的含义则为两者相结合。因此，我们可以把两个三元组，即宇宙物体三元 
组和装饰物三元组连成一体，取两个三角形以顶点相对接的形式。在一 
个三角形的顶点上，我们记下 阴毛; 在另一个三角形的顶点上，记下太阳， 
因为按照神话组 ( M 491 — HJ ， 一根阴毛以俘获这天体为其职能。对神话 
M 466 到所作的研究已表明，根据这种俘获功能，我们可以把已探究过 
的那许多神话构成的复杂总体组织成一个体系（图36)。 

头皮 月亮 



图36两个三元组的相互适配 

尽管这图表面上看起来很简单，但它说明的那个体系却非常复杂。 
在右边的三角形中，首先可以注意到，太阳、月亮、石头(它是大地的一种模 
式)构成三个项，这些项相对于人处于不同的 距离; 太阳在远处，石头在近 
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处，月亮占据中间地位。 ® 记在左边三角形中的各个东西在这些项和人之 
间起 着中介 作用。就像前面的讨论已经表明的那样，头皮是对于太阳的 
正面中介物，阴毛则是负面中介 物:前 者起结合作用，后者起分离作用。这 
些神话明显偏爱鹿皮靴。这表明，这些神话尤其试图用绣花服装来作为 
人和地的关系中介。但另一方面，这些中介物本身处于不等的距离 上:头 
皮源自敌人，就是说是远的，阴毛源自自己或一个亲近女人的身体，是近 
的，刺绣品占据中间位置：由一个亲近女人制作，但使用远的材料。 

毋庸赘言，就像图示的分布情形那样，这些神话把宇宙项中的最远 
者——太阳和化妆 物要素 ——阴毛联结起来，同时又遵从在这个项或这 
个要素和其他相关的项或要素之间也已察知的那些关系。我们刚才已看 
到，利用这种分析方法，就可展示这些神话中鹿皮靴所代表的刺绣物和石 
头所代表的大地之间的直接关系。因此，为了使这体系连贯起来，就必须 
揭示在第三个项和第三个要素即月亮和头皮之间的直接关系。 

这个逻辑要求应当加诸这神话组的所有神话，因此，这些神话只不过是 
提供了相关评述。因为，如果说关于太阳和月亮阴影起源的神话为一方，关 
于天体妻子的神话为另一方，两者都发出同一种声音 : 月亮的阴影象征女人 
的月经，那么，我们在本讨论开始时 (本书第 334〜340页）就已证明，关于头 
皮起源的神话引入了这些战利品和因月事不适的女人之间的等当关系。 

不仅在北美洲，而且在世界其余地方，猎头的哲学都用陈述或用仪式 
提示了这种战利品和女性之间的这种隐秘的亲合关系。就此而言，我们 
切不可因特定的剥头皮技术而转移视线，而应当专注于一般现象。在北 


⑧这些并没有用空间距离的语汇说明，印第安人对空间距离毫无观念。不过，我并不 
要求种族志以经验知识的形式提供这种数据资料。我提出这种数据资料，是把它作为范畴， 
作为体系连贯性的条件。从实际的观点来看，种族志倒是把这些可感觉的数据资料重又联结 
起来，因为月相比太阳的相位更明显，其细节也更可辨，让人觉得同地上物体亲近，程度上超 
过太阳相位所能让人感到的。 
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美洲，这种技术可能是晚近出现的事，它导源于猎头技术，而这种猎头技 
术类似于南美洲广泛流传的猎头技术，后者曾流行于秘鲁，并且直到现代 
还流行于吉瓦罗人和蒙杜鲁库人那里。我已评述过的那些神话同样多地 
谈论被砍下的头和头皮，甚至更多地谈论砍下 的头; 这些神话予以证实的这 
种古老性从下述事实得到加 强:曼 丹人和部分希达察人(他们向我提供过许 
多例子)賦予敌人的头颅以及杰出祖先的头颅以特殊的价值，他们把后者供 
奉在祭坛上 ( Maximilien ， 第381 〜 382 页； Bowers :2, 第331 〜 332 页）。 

就北美洲而言，我们回想起，几乎在所有地方，头皮都直接交到女人 
手上，或者通过女人而同胜利者有亲缘关系的男人手上。在大草原和贝 
勃罗人 ( Pueblo ) 那里以及林地的阿尔衮琴人那里，女人都跳头皮舞，她们 

脸上抹黑，常常身穿战 士服; 在舞蹈结束时，她们就占有这些战利品 ( Skin - 
ner :4, 第 119 页 ：5, 第 535 页； 12, 第 757 页； J . 0. Dorsey : 3, 第 330 页; 
Wissler :5, 第 458 页； Murie ， 第 598 页； Ewers , 第 207 页； Lowie : 9, 第 650 
页； Stephen ， 第 1 卷，第 97 〜 " 页； White ， 第 97 — 101 页，等等）。 达科他 

印第安人对女 儿说: “如果一个勇敢者娶你为妻，你就可以为他的头皮而 
唱歌跳舞。” ( Walker ， 第 147页） 

在岳父母禁忌非常严格的地方，例如在詹姆斯湾西边的和大草原里的 
阿尔衮琴人那里，只有奉献头皮，才能使他们放弃这些禁忌 ( Wissler :4 ，第13 

页注①，他在那里援引了黑足人、曼丹人、阿西尼本人、克里人; Lowiej ， 第 
30页）。 “一 个想 能同岳母说话的希达察人带一张在战争中获得的头皮给 
她，对她 说:‘ 这是给你老人家的一根手杖 。，他 把头皮伪装成这东西给她。 
这岳母有权利在战士们跳舞时夸示这战利 品。” ( Beckwith : l ， 第192 页注 ㉜ ） 

无疑，应当区分开两种情形。在一种情形里，头皮给予战士的妻子或 
妻子的父母(奥吉布瓦人、奥马哈人、堪萨人），另一种情形里，一些直系亲 
属••战士的母亲、姨姑或姊妹接受头皮(锥心人、梅诺米尼人、文纳巴哥人、 
约瓦人、波尼人、佐尼人）。对这些证据，提供者总是小心翼翼地不 
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作详确说明，使人无法下肯定的结论。我们充其量只能说,这差异似乎不 
是继嗣原则的产物，而倒是每个社会中女人的取受和给予者各有地位所 
使然。一个男人通过奉献给他的姊妹一张头皮而加强了她与放出的血的 
亲合性•，当他通过把一张头皮给予一个女人的父母（他们已成为他的姻 
亲)而补偿了作为赠予物的这女人时，他使这亲合性对于其妻子中性化 
( neutraliser ). 我们说，在一种情形里，他把姊妹转变成永恒的不适者，从 
而使她象征性地脱离丈夫，尽管他实际上已把她给予她 丈夫; 在另一种情 
形里，他自认为是一个丈夫，而这丈夫如果不想作出回报，就绝不可能得 
到一个妻子。实际上，每个月历时几天的周期性不适使妻子摆脱丈夫，就 
好像她的父母在这个时机重又获得了对于她的支配权，也好像给予者和 
取受者围绕这种权利的冲突可以通过一种交换，即用一个流血的战利品 
来换取这另一个流血的战利品即一个不适的女人来解决。 

我不用假定这种等当关系，因为这些神话本身就担负了肯定这一点 
的工作。在砍下了食人魔的头之后，它的伪装妻子声称，她来了月经，得离 
开茅舍，遂带了这战利品 逃离: “她向前行进，而血从头颅滴下，但她(受害 
者的母亲)叫了 起来: 血从这身患不适者流淌岀来。” ( NW >: Bow erS : l ， 第 
291页）当文纳巴哥人神话的英雄从父亲处讨回他杀死的敌人的头皮 
时，他把它送给母亲和妻子,教她们把这珍贵遗物放在床上。她们抗议说， 
她们不想跟一张头皮做爱，从而采取一种态度，它同一个男人在妻子不适 
时的态度相对称。为了证明这种解释的有效性，只要援引同一神话的一 
个先前插段，就够了。在这个插段中，一次为获取头皮而进行的征伐的头 
领规定，前四个战利品必须获取两对年轻夫妻，他们非常恩爱，以致离开 
村子是为了无限期地延长蜜月。与其说夫妻俩绝非完全相互独立，人们 
也没有査禁他们的能力，还不如说，在表明自然使配偶间周期性地分离的 
同时，社会担负起更加流血的干预来分离他们的责任。这样说难道不是 
好得多吗？ 
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这些神话正是给予我们这种启示，它们把头皮的起源和月经的起源 
结合在一个故事里面，或者，如％ 74 ，说最早的月经由第一个头战利品造 
成。意味深长的是，这头战利品或这头皮（以 4753 )能够重新同其所有者的 
身体或头相连合，因此类似于女人，她经过几天之后又恢复健全。如果说 
土著思维把猎头视同于猎女人(在大草原印第安人那里，战争服务于这两 
个目的），再如果说作为回应，它把不适的妻子视同于由给予者暂时获自 
取受者的头皮，那么，它必定认为，战争和婚姻有直接等当关系。这方面的 
征候并不缺乏，这里只要引证一个，也就够了。在堪萨人那里，只有文身过 
的战士，也即获得过较高战争荣誉的战士才能充当婚姻事务中的中介者 
的角色。求婚者的父母约请一个这样的战士，他再选择另外三个得到认 
可的战士，在他们陪伴下去到姑娘那里。如果姑娘的父母欢迎这一行，那 
么，这 / mezhipahai / 就一一朗诵他得到的诸多功勋，然后由他的助手们也 
照样朗诵一遍。在回到求婚者那里之后，他们最后又多次列出这丰功伟 
绩。但是，如果求婚遭到拒绝，那么，他们就悄然返回……在婚宴期间，年 
轻夫妻背对背，互不注视 ( Skirnier :12, 第770 〜 771 页）。 

这样，结构分析突然始料所不及地弄清楚了仪式和习俗的一些尚属 
晦暗的方面，然而这些仪式和习俗必定被赋予了根本性的重要含义，因为 
我们发现，在世界的一些相隔遥远的地区，它们是一样的。实际上，为了引 
出方法上的教益，就不要忘记，正是我们已作过的对10个一组的算术本质 
和算术意义的反思对头战利品和女人之间的联系提出了一种解说，哪怕 
我们本来没有这个打算也罢。这种联系以各种迥异的文化得到证实，也 
从北美洲广为流传的习俗即把头皮给女人或让她们拥有得到证实。 

但在同时，我们也明白了，为什么在所有我们的神话中，头皮的起源 
和月经的起源都有男女同体的人物介 入:“ 从前有四兄弟，他们没有妻子， 
独自生活着;他们还同时做着女性的工作。一天，老大在采集树木，有样东 
西钻进他的大脚趾里……它肿胀起来，长得像他的头一样大。”这样，他 
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怀孕了，生出了一个小姑娘 ( M ^ Walker ， 第193页）。在别处，与这些从事女 
性工作的男人(仏 3 —％ 77 ) 相对应的，是变成或伪装成女人的英雄 d ，％ 82 ， 
1等)、模棱两可的女英雄(从 69 ，从 93 )、阴阳脸的男人(从 82 ,4)…… 

这样的人物不仅存在于神话 之中； 他们有时也在仪式中充当角色，发 
挥职能。切延内人就是这样。他们委托一个小组来指导头皮舞，其成员被 
称为“半男半女”，穿戴得像老人。这些男人选择过女性生活方式，他们的 
声音听来介于男女之间。此外，他们每人都有两个名字，一个男的、一个女 
的。少女很喜欢他们，因为他们参与婚姻事务，而且喜欢私通，而头皮舞就 
为私通提供了机会。在按设计练习舞步的过程中，每个女舞蹈者看来都 
俘获了自己的意中人。用礼物把他赎出来的事交由他的姊妹去办 （ Grin - 
nell :4, 第306〜310页）。 

这似乎和我在前面已描述过的堪萨人习俗形成鲜明的对比。实际上， 
在一种情形里，中介者的角色由战士承担，这就加强两性的对立，因为男女 
分别被视同同胞和 敌人; 在另一种情形里，这角色由混性人物承担，这把由 
他们作为中介者的男女两性的对立降到最低限度。就希达察人而言，他们 
在战士生涯和“男一女”生涯中看到了择一性选择的两 极:一 个成年人若不 
想过其中一种生涯，那么，他就必须选择另一种 ( Bowe rS : 2, 第220页）。不 
过，在婚姻交换中，每一种程式都相应于两个联姻群体之间的不同的紧张程 
度。如果说头皮在父方和母方之间起着中介作用，那么，神话创作的这种中 
介兼具两种本性，就是正常的。我们不久就可在一个梅诺米尼人神话 
(从 95 ，第396页）中又见到一个扮演这种角色的男女同体者。 

最后，可以恰当地指出，在本讨论中处于单独地位的头皮和经血属于一 
个包括四个项的更为复杂的总体。实际上，这个神话组的各个神话中还出 
现了另外两 个项: 一方面是妻子头皮的表膜,它可以说是微 头皮; 另一方面 
是猎物的肝，一个贪吃而又坏心眼的妻子要求吃它。我已说明一个在美洲 
得到充分证实的 信念: 经血来源于肝 ( MC , 第372页）。如果说男人头皮 
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和女人表膜之间的关系是隐喻的关系，那么，肝和经血的关系因此就是换喻 

的关系;这里还应补充说，一个女人年轻但爱吃肝，那么，她的行为就显得她 

好像已过了绝经的年龄:“女人只要还能生孩子，就不吃野牛的肝，因为这对 

她们不利。” ( Beckwith : 1，第302页，注⑩)从莫多克人和萨利希人一直到米克 

马克人 ( Curtin : l ， 第126 页; Phinney ， 第137 页; Rand ， 第68页）,北美洲神话提 

供了无数例子，说明这种把肝留给老人的情况。 

事情还不止于此。拥有一张头皮，就保证战争成功，而摄人女人的表 

膜，则导致狩猎失败。 M 493 a , b 说到，妻子不摄人肝，是她的丈夫狩猎成功的 

条件 （ Hoffman ， 第 182〜185页； Skinner-Sat ter lee ， 第399〜400页）。最 

后，经血导致战争 失败; 大草原印第安人把用于军事祭仪的祭坛从里面有 
一个不适女人的帐篷中撤出。因此，可以得到一个克莱因群，把 X 、一 X 、 

去、一去四个值分别賦予头皮、表膜、肝和经血。 

上述考察粗粗说明了对我在第六篇开头（第317页）提出的各个问题 
的一个回答。因此，这些考虑看来并不像洛伊那样悲观。他曾声称（3,第 
9页） :“ 我以为，要重新建构苏语各部落的极其古老的神话，就会像研究他 
们的更古老的文化一样，一切努力都将终成泡影。无疑，苏人在分散成各 
个不同部落之后仍有一个文化和一个神话体系。但是，历经数千年的沧 
桑，已经没有剩下什么我们可以断定不是相互假借的或就近从邻族假借 
的，而是属于这份古老遗产的东西了。”无疑，这是实情，但这并不妨碍我们 
追溯遥远的过去。 

我们从探究箭猪记述的起源出发，一步一步走向发现一个猎头神话 
体系，这些神话的内在特征和分布区域都很古老。根据这体系，我们已发 
现了两个同系的三元组，而这些神话确立了两者之间的依从关系。一方 
面是三种装饰物或战 利品： 头皮、剌绣品和阴毛 缘饰; 另一方面是三种宇 
宙物体 :太阳 、月亮和石头。头皮属于远的范畴，阴毛属于近的范畴，一如 
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太阳位于天空中的远处，石头就近在地面。这些神话利用了这种对比关 
系，使头战利品成为一个兄弟和一个姊妹相互靠近居留的媒介，石头成为 
获致相反结果的媒介。不过，这些神话还说，太阳和月亮相互保持适当的 
距离，而当女人不去贪求头皮或者配偶的阴毛而是致力于为他绣鹿皮靴 
时，男人和女人也是这样保持适当距离。 

此外，这些神话还把这体系同一种女人月事的哲学联系起来。一个 
英雄受经血玷污之后，就能待在姊妹身边，只要他转变成头战利品 （ M 74 ) ; 
一个英雄被他的姊妹的拥抱玷污之后，就必须转变成石头，以便确保逗留 
在相当远的地方。我已表明了这种辩证法的 理由： 一个不适的女人被罚 
以暂时隔离时，她与丈夫有 了距离 ，事情仿佛是在这期间，在隐喻的意义 
上，她又回到自己亲人的 近旁。 从那时起，我们就明白，这组神话同时创立 
了月经、配偶忌妒和寡妇的起源(本书第362〜364页）。忌妒的男人以一种 
幻觉自欺，如果他认为一个妻子可以不可废止地被收受的话。月事的出现 
引起了一种再取权 方式; 一旦从这个角度来考察(这种视角看重周期性的不 
可支配性甚于不适），就可以明白，男人的鳏夫身份产生于妻子的不可支配 
性，而这种不可支配性已由月经暂时地强加于她，死亡只不过使它成为终极 
性的。 因此，寡妇身份和忌妒说明了两种极端状况，而一个生活着的但周期 
性地削弱下去的女人正处于它们之间的中间 位置; 头皮和阴毛缘饰这两种 
极端装饰物的情形也是这样，刺绣品处于它们之间，象征女性的贞洁。最 
后，太阳和石头也是这样，因为，在太阳的周日周期性和石头的无周期性之 
间，月亮以种种较为丰富而又变化较多的形式例示了周期性。 

为了证实，如果说由于我已提出的那些理由，箭猪应当扮演形而上学 
动物的角色，那么，它占有一个已落人这体系之中的 地位: 在月亮的近旁 
(这些神话把它等同于月亮），只要考察图36中的图式，也就够了。实际 
上，像月亮一样，箭猪也是周期性的存在物。它的刺用于制作绣花品，而我 
们几乎可以抱先见之明地说，这种绣花品占据着等同于太阳的头皮和阴 
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毛缘饰之间的一个中间地位。无疑，阴毛并不等同于作为太阳之对立面 
的石头 ，一 如头皮和太阳相互 等同。 然而，我们根据 M 466 知道，石头凭借 
把刺转换成阴毛的运作来转换月亮。对于这种扭曲的情形，不用感到惊 
奇，因为它构成了我在前面已表明的那种典型规律 （loi cammique ) 的一种 
特殊情形 （ L .- S . :5,第252 页； MC , 第250 页）。 

箭猪和月亮的联系如此得到确证（不 要忘记，这种联系所在的那些神 
话已关涉月经的起源，参见以上第 337页）之后，就只存下一个问题需要解 
决:为什么一切箭猪记述神话都从天体争论神话开始？ 

我们首先回顾一下，在有些创始剥头皮及其仪式的神话中，太阳和月 
亮扮演一个角色。太阳的妻子月亮到刻薄的丈夫身边，以支持有疤痕的 
男人(从娜）。或者，英雄得到两个老妪的帮助，这两个老妪是太阳和月亮 
( H 8 s ) o 然而，如果说我早已把这些神话记录在案，那么，这是因为我看到， 
它们是对中部阿尔衮琴人神话 ( M ^ —％ 77 )、尤其梅诺米尼人神话(从 78 — 
M 479) 的转换，而这些神话也已被曼丹人和希达察人神话 ( M ^ 4 — 从 56 )转换 
过。在 M * 64 — 从 65 中，10个一组的问题首次出现。为了解决这个尚存在着 
的问题，现在应当明白，我们必须采取相反的步骤。因为，为了弄清楚太阳 
和月亮在头皮起源神话中的作用，就必须从我刚才援引的大草原神话再回 
到梅诺米尼人神话，而后者通过一条不同的途径回到我们所由出发的曼丹 
人和希达察人神话。实际上，有一个梅诺米尼人讲述的头皮起源 神话： 

M 495 梅诺米尼人 :红头 

从前有个印第安人，妻子待他很坏。他是个优秀猎手。尽管他捕 
杀猎物快，但不知足的妻子搬运也快。同时，她的品行又坏。因此，这 
印第安人痛苦不堪，思量着离开她。他略通巫术，所以得到一头他刚 
猎杀的白毛鹿帮助。这共谋的动物把身体悬吊在一棵 树上， 悄悄施 
计让这女人来解取，就在这当儿，那猎人逃走了。 
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尽管这猎物的计谋让她耽搁了时间，但这女人还是发现丈夫已 
逃跑，于是便想追上他。他首先用魔法，制造障碍，使她距离拉远。然 
后，他遇到一个男人，便请求这人帮助，因为那迫害者已经追近了。 

这陌生人无动于衷，只是邀英雄吃一长段肠子，叫他从一端吃， 
但他从另一端吃，结果两人反而把这肠子弄长了。然而，那坏女人逼 
近了。这恐怖的英雄赶紧吞下分给他的那一半肠，这两个对吃者的 
嘴终于合在一起，恰好这时这吃饱的陌生人想升空了。他还带着他 
杀死的一头熊，熊在他的背上。他命令英雄骑在熊上，他可以方便地 
把他们一起带走。 

他背负着他们升上天空。这时那女人赶到了这地方。她对这救 
助者说 :“你 带走我的丈夫，并不是因为你的姊妹是好人。我总会杀死 
你们两人！我好嫉恨!” 

这陌生人就是太阳即白昼的发光者。他与姊妹一起生活在天空 
上。他把这英雄脸弄黑，尽管他邀英雄来是为了让他们结伴。当这天 
体不在时，她就同这可怜的男人吵架，虐待他，因为她发现他很丑。 

一天，他实在不耐烦了，就出去转转。他遇到一个超自然保护者， 
后者告诉他，太阳的姊妹有10个 情人； 他的存在妨碍了她。他要帮助 
英雄进行战斗，但他得把英雄放在双肩上，因为他说，他只是个两性 
人:虚弱的两性人。这两个人联合起来杀死了一个红发情人。他们取 
下了头皮，把它配制好，然后英雄回到了太阳那里。他刚一进门，太阳 
的姊妹就辱骂他 •.“ 你连同你的内脏都丑死了！我看到它们在你的腹 
中乱动！”太阳听到了，就申斥她。他邀这个男人来，是为了让他当朋 
友，而不是让他受欺侮。 

这印第安人去打猎，每当他不背这虚弱者去散步时，他就带回猎 
物。他还杀死了五个红发情人，取下她们的头发。这虚弱者用这些尸 
体的油脂涂抹这被保护者的身体，建议他把头发送给他的朋友太阳。 
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太阳高兴得叫了起来。他说，他可以有一件漂亮的衣袍了。这样穿戴 
起来，他就可以让众人目睹他们想也不敢想的绝佳风采。当他收到 
后来几个情人的头皮时，他就更加感激英雄。至于太阳的姊妹，她敢 
怒不敢言，因为她很怕他。 

这虚弱者告诫英雄说，这女人会向他求婚，他应当拒绝，因为她 
只是在寻找报复的借口。但是，这人意志太薄弱了。他答应了，娶她 
为妻。他们生了一个儿子和一个女儿。一天，太阳叫姊妹陪丈夫到地 
上去，让他可以重见亲人，但要求把小男孩即外甥儿托给他抚养。他 
还对姊妹提了种种建议，让她可以同印第安人好好相处。 

夫妇俩长期不在期间，他们的儿子在太阳身边长大了。太阳决 
定让他做接班人。开始时诸事顺遂，但有一次，这男孩违反舅舅的命 
令，选择走捷径。他笔直走，而不是按习惯走弯路。太阳感到孤独。 
从此人都被惯坏了，因为冬天白昼太短，每天刚开始劳作 ，一 会儿就 
回家了。 

太阳对他姊妹的所作所为也很担忧。她开始时不在乎其他女人 
的流言飞语，她们忌妒她嫁了 一个好猎手。但后来，她忘掉了兄弟的 
告诫，敌视她们的闲言碎语，把她们都弄死。太阳很不满，把她连同其 
丈夫和女儿一起召回了天空，他还使受害者都复生。这以后，太阳和 
月亮化身为人，成了人类的一半。 （ Skinner - Satterlee , 第371〜376页） 

另一个梅诺米尼人版本 ( M 495 b : Bloomfield :3, 第531〜537页）把英雄 
这个人物反转了 过来: 他从尽管有猎人才能但运气不好的成人丈夫变成 
无能的、抗拒入会的少年。这种转变显然和疤痕男人循环中从不幸的丑 
情人向漂亮的懒儿子的转变 同系； 如果回溯到更早，则也和独身兄弟循环 
中从妻子向非姊妹的转换同系。当从舰的英雄最后决定斋戒，以便认识 
守卫精灵时，月亮把他置于自己的保护之下。月亮把他带到天上，领到兄 
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弟太阳那里，然后嫁给他。他们不久生下一个儿子，他很快长大。他的舅 
舅决定让他再接替自己。像上面的版本中一样，这男孩也选择一条捷径， 
太阳斥责他缩短了白昼的长度。 

于是，太阳邀请人姻兄弟陪伴，一起作周日旅行。近午时分，他们看到 
村里有个男人，他正在劳动，不小心砍伤了手指，目睹自己的血而晕眩过 
去。太阳从人那里得到一条狗作为供品，这无疑是为了医治那伤员。在下 
午，这两个天上旅行者看到人在 战斗； 太阳支持的一方获胜。当他们最后 

在夜里回来时，他们发现，他们的姊妹和妻子月亮身体不适 :这就 是月经 
的起源。 

这里我要插叙一段，以便指出下列三位 转换： [一个男人受伤，（非战 
士 } ^ (战士 )] ^ [一个女人受伤 ，（ 非战士）]。实际上，通过延长这 
个转换，也就回到了独身兄弟循环，而这循环把月经起源掩藏在加于一个 
女人的战争创伤的隐喻的背后。此外，这个逻辑要求在这里还超越了生 
理学的要求，因为月亮是在生了儿子之后才来初潮的。在另一个梅诺米 
尼人神话 ( Bloomfield : 3 , 第559页）中，一个男人像在％ 951) 中的男人一样 
也晕眩过去，但不是因为看见自己在和平工作时流血，而是因为看到一个 
女人不适(她在流血）。 

M 4 95b 接下 去的部分重现了第一个版本，两者以同样方式终止。不过， 
我们知道一些神话，它们源自多少靠近梅诺米尼人的部落。这些神话把 
主人公掉换到各种不冋的位置上。奥塔瓦人 ( H 96: Schoolcraft : 2, 第 228〜 
232 页和 Williams ， 第 249〜251页）讲述，太阳的姊妹月亮在地上俘获一个 
印第安人，他成为她的丈夫。她让他从一根链条的一端再下到地上去，但 
禁止他与女人再婚 (参见 M 387c ) 0 

波尼人(吣 97 ;0,人1)01^ 7: 2，第194〜196页）既反转了奧塔瓦人神 
话，也反转了梅诺米尼人神话。他们讲述，一个名叫“太阳光线”的人物让 
他的年轻妻子挨饿，把她隔离起来。她多次想逃离，但都被这迫害者抓回 
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来，并遭到加倍的虐待。最后，她躲进一个村子，村民们控告“太阳光线”这 
个天上生物侵犯一个地上女人的权利。他不堪忍受这些指控的困扰，便 
答应重与太阳团聚，恢复在太阳光线中的地位。他再也没有娶地上女人 


为妻 


这个异本在曼丹人那里有其对应版本 （ M ^ Maximilien ， 第365页）, 
其中的故事说，这印第安人试图盗用“生命之主”的身份，以便勾引这神所 
钟爱的一个女人。这神发现了这弄虚作假的伎俩，便拋下两根绳子，以便 
把那少女吊到天空上。这个版本在曼丹人那里的存在尤其值得注意，因 
为刚才援引的神话全都围绕忌妒配偶的题材展开，就像我已说到过的一 
个同一来源的神话一样，后一神话结束时，忌妒女人转换成了野向日葵， 
而从此之后，釆摘这种花，向它撒尿，都成了禁忌 （ M 4 81: Bowe rs : l ， 第373 
页）。这后一禁忌是对我将要讨论的一个神话中月亮为了自己利益而颁 
下的禁令的变换。这禁忌意味着一种对立结构：月 亮 / 向曰葵、尿 /经血等， 
这值得加以探讨。 ® 


⑨为了避免产生任何歧义,我要强调，苏语命名向日葵，并不像法语和英语那样涉及太 
阳。参见曼丹语 /map^h o~s^h/ 即“磨粒”[我要特别感谢耶鲁大学的 H. C. 康克林 (Conklin) 
教授，他应我的要求，慨允从一个曼丹印第安女人口中收集到这则资 讯]; 达科他语 /wahcha 
zizi/ 即“黄 花”; 奥马哈-蓬卡语 /zha-zi/ 即“黄草”。这个禁忌的理由可以到别处 去寻找 ：密苏 
里河上游各部落栽培向日葵，而这种向日葵也在野生状态下生长 （Maximilien， 第 346 页； 
Heiser,^ 435 页），而且意味深长的是， 他 81 规定的禁忌明确地关涉野生植物，对于这些植 
物，人们疏忽相待，用这种态度表明不想致力于使它们也成为栽培植物的努力。按这个假说， 
向曰 葵是一 种 混合物 ，就像这个神话组的其他几个三元组中的月亮、剌绣品和两性人那样。 
我们已在南美洲遇到过这种类型的表示，那里事关一种介于野生植物和栽培植物之间的茄科 
植物，这个事实需要予以特别的关注 (MC， 第 304〜305页）。 

亨利(阶1117)的播述(0)1^，第32 3 页 ）（ 时在 I 9 世纪初年）有力支持我的 解释: “向日 
葵 •• 事实上，它们几乎到处在田野里密集生长,除非人们栽培它们。在田野里，风到处传播它 
们的籽粒。不过，土著并不把籽粒收集起来,因为他们不稀罕像良种似的播种和培育的植物。 
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我刚才给出了一个神话，那里特别提出了一些转换。根据这些转换， 
我们可以阐明被其他版本弄得含混不清的地方。 


M 499 奥吉布瓦 人:两 个月亮 

一个名叫“红底”的印第安青年独自与表兄弟（父亲的姊妹的儿 
子）一起生活。由于需要女人 ，他 们就自己用木头做了个表姊妹和女 
仆役。这令表兄弟高兴 ，但他 表达了他们绝不结婚的愿望，这给“红 
底”留下深刻印象。 

但不久，这个鲁莽汉多次在树林中遇见一个妖艳的少女，他爱上 
了她。可是，她一露出迷人的笑容，旋即就消失在天空中。“红底”目 
睹同伴的沮丧模样，出于同情，就去寻找这 女人； 他发现了她，割断了 
她借以登天的绳索，带她一起回家。这表兄弟娶 了她； 在这两个男人 
面前，她处处小心谨慎。 

冬天到了。一天，表兄弟俩出去打猎。一个陌生男人化身为“红 
底”，闯入茅舍，拐走了这年轻女人。不顾她反抗，他把她带到一个遥 
远的村于，那里一片红色，有一些穿破烂衣服的驼背在干女人活，把 
谷粒堆放进研钵。这抢夺者用一个空头颅冒充头，他给女英雄解释 
说，这些驼背是他俘获来的女人的丈夫（参见％ 79 )。他把她关在一 
所大房子里，里面全是完全秃顶的女人。想到也要遭到这种厄运，她 
不寒而栗，因为她长着一头秀发。于是，这女英雄想彻夜 不睡； 可是快 
天亮时她迷迷糊糊睡着了，醒来后也成了禿头。 

她哭泣着离开了茅舍，踏上冒险的历程，直至因疲劳和伤心交迫 
而跌倒在地。太阳途经这里，向她问清缘由，就把冷杉香液混合油脂 
而制成洗涤剂，再放在水中溶解，用这种洗液使她重生秀发。 
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他叫她跟着走，但告诉她，他的又老又坏的妻子月亮可能会利用 
他不在的机会杀 死她； 因为他们各管各出去旅行，很少一起在家里。 
当太阳和这个被保护的女人到家时，夜幕已降落。月亮马上离开他 
们。月亮在高空看到一个印第安女人，她正在做槭糖，把糖浆放到一 
个砂锅里去。在这工作期间，这女人想小便，于是就走出房舍，不把小 
便解在桶里，而看着这黑夜天体解小便。这种难堪令月亮 大怒； 月亮 
把她捆绑起来，放在自己的背篓里，跟便桶在一起。为了惩罚妻子这 
种已成习惯的恶行，太阳罚她携带这受 害者； 这就是月亮阴影的起 
源，在这些阴影中总是可以区分开这女人和便桶。 

太阳不断要去照看幼女，在他不在期间，月亮多次想杀死她。这 
女英雄把一架秋千失落在一个天然的坑里，无法捞出来。她想起来， 
这秋千是由众雷雨保护的。她便恳求众 雷雨； 它们把它交给了她（参 
见 M 479 a ， b )。 回到茅舍，她问太阳 ：他是 否真爱妻子？当他给予否定的 
回答之后，她就把这女巫交给众雷雨，它们把这女巫吃了。太阳为这 
大解放感到高兴。他要求女英雄占据夜间行星的地位，对人显示 
慈受。 

有一次，他们在一起休息（因此是在一个无月夜），那个在头的位 
置上长个头颅的男人妄图重新征服女囚，但太阳派狗把他猎杀了。 

“红底”的表兄弟自己也在那里寻找妻子。他跟踪她，来到一片林 
中空地，那里的驼背告诫他说，他也会成为他们的同类。实际上，这魔 
鬼果真战胜了敌手，敲断他的脊骨，使他弯成驼背。这可怜的人穿着 
破烂衣服，拿着碾槌和玉米袋，做着苦工。 

至于“红底”，他在琢磨他的表兄弟对婚姻发出的诅咒，他似乎也 
在思考他自己由于不要这陌生美女而造成的牺牲。他认为 ，一 切倒 
霉的事都根源于心。因此，当一个迷人的女人提出嫁给他时，他拒绝 
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了，出去寻找失踪者。 

他来到那个本领高强的恶鬼那里，战胜了他，打断他的脊骨，使 
他的脸形变长。然后，他把这恶鬼驱逐到冥界。他又使驼背重新直起 
腰来，释放那些女人，让他们重结良缘，又把他们全都送回当初他们 
出发的 地方。 ( Jones :2, 第 2 篇，第 623〜653 页) 

这个神话从很多方面令人颇感兴趣。首先，它使我们得以解决本书 
开始时提出的问题，当时我们在奥吉布瓦人那里又遇到一个神话 ( M 374 ，第 
49〜50页），它和另一个我上一卷已详细讨论过的南美洲神话几乎完全一 
样。然而，这个瓦劳印第安人神话 ( M 241 ) 属于一个野蜂蜜循环，而这种产 
物在北美洲的北部地区是没有的，在那里，至少就食物而言槭糖占据类似 
的地位。不过，是不是这样一来，两地的这些神话以同样方式对待糖和蜂蜜 
呢？如果回答是肯定的，那么，我们就建立起了真正经验的条件，其结果使 
得关于蜂蜜语义功能的种种假说后验地 (a posteriori) 成立，而这些假说我们 
本来是仅仅根据南美洲的事实推导出来的。风 99 则使这种经验得以实现。 

在上一卷里，我逐步展示了一种蜂蜜哲学，它从把这种天然产物和经 
血作类比得到启示。⑩这两者作为精制的物质都是一种亚烹饪 （ infmcui - 


⑩本书写作时，我的同行波哥大大学的热拉尔 • 雷谢尔-多尔马托夫 （G6rard Reichel- 
DoknatofD 惠告我与一个乔科人 (Choco) 传述者作的交谈的未发表本文，这个传述者阐发了 
一种野蜂蜜等同于梢液的理论。这引人瞩目地反转了我已为从委内瑞拉直到巴拉圭的广大 
区域展现的一个系统，但并不和我的解释相矛盾，而是以一个补充的向度丰富了它。实际上， 
精液是应当从丈夫传到妻子的东西，而经血是不应当从妻子传到丈夫的东西。然而，我已在 
《从蜂蜜到烟灰》中表明，蜂蜜是应当从丈夫传到妻子双亲的东西，因此和精液取相同方向，不 
过更远。同样，我在本卷中已证明（本书第390〜394页），头皮也从丈夫传到妻子，而且更经 
常地传到妻子的双亲。因此，我们得到一个推广到四个项的系统，在其中，经血和精液为- • 
方，头皮和蜂蜜为另一方，双方相对应。丈夫把精液转让给妻子，并通过妻子的中介，把蜂蜜 
转让给岳父母，以补偿他从他们收受到妻子。除非是个女巫(参见 M 24 ) ，妻子会把经血转让 
给丈夫。至于丈夫，他把头皮转让给妻子的双亲，是为了避免经血之不可转让取妻子本身不 
可由其父母转让的含义，从而推翻他们已通过许婚而实施的转让。 



404 神话 学:餐 桌礼仪的起源 


sine) 的产物，在一种情形里是植物（因为南美洲印第安人把蜂蜜归类于 
植物），在另一种情形里是动物。此外蜂蜜可能是有益的，也可能是有 
毒的，正如女人在正常状况下是一种“蜂蜜”，而在她不适时则分泌一 
种毒物。最后，我们已经知道，在土著思维看来，蜂蜜采集代表一种向 
自然的复归，这种复归带有已从性的范畴转换到味觉范畴的性爱魅 
力，而如果这种复归进行过久，便会破坏文化基础本身。同样，如果允 
许夫妻无限制地寻欢作爱，忽视他们对于社会的责任，那么，蜜月也会 
威胁公共秩序。 

树糖怎么样呢？为了方便起见，首先来考虑它的生产方式。在槭树 
(Acer saccharum , Acer saccharinum )和有时利用的其他树精（种名 

Acer negunclo , Hicoria ovata y Tilia americana , Betula) 中，树液的上行发生 
在初春，这时白雪还覆盖大地。由候鸦回归报告的这个时期里，大湖地 
区的印第安人都离村出走，每家每户都到属于自己所有的槭树林扎营。 
在男人打猎期间，制糖工作主要由女人承担。她们架起掩蔽所，检査 
1 200 到 1 500 个桦树皮做的容器，如果它们已不能用的话，常常还要修 
理或补充。也是在春初，可以容易地剥下桦树干的皮，再把皮作切割、折 
叠和缝合等加工。为了使接缝能防水，用香脂冷杉似）的树 

脂浸渍它们。糖的色泽和品质取决于容器的白净程度和性质 
(Densmore:l， 第 308〜313页； Gilmore : 1， 第 74,100〜101 页， Yarnell， 第 

49 ,52页）。 香脂是苦的汁液，而槭树的汁液是甜的，人们给糖浆混人油 

脂，以便改善其品质。同样，我们已经看到， M ^ s 中太阳用与油脂混合的 

香脂制成纤维状洗涤剂，这和槭树糖的制作属于同一组技术（这神话也 
关涉槭糖制作）。 

这种制作要求非常细心，还需要夜以继日地不断劳动，直到制作完 
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成。把树干切开，收集从中流出的树液。把树液在不同的容器里逐次烧 
煮，要烧很多次。这样，首先可以得到黏稠的糖浆，然后用抹子加工成颗 
粒，这是真正的糖。无疑，这些印第安人在引入铁锅之前就已知道这种糖， 
因为他们知道把糖液放在树皮容器中烧煮而又不烧焦它。在这个历史时 
代，他们制作数量惊人的糖。他们整年储备糖，以便度过饥荒时期，在其余 
时间则作为食物的调味品。他们也制作“蜂蜡糖”。为此，把沸腾的糖浆放 
在雪中冷凝，凝结成柔软的馅饼状，成为一种美味的甜食。 

我们已经看出，槭树汁液这种野生产物的釆集酷似另一种野生产物 
蜂蜜的采集。两者都强加了向自然状态的暂时回归，其标志为到林地中 
央过流浪或半流浪的生活，时间在一年中食物匮乏的时期，确切说来，其 
时只有蜂蜜或糖，面对它们的嗜好满足了 淫欲; 不过，为了追求考究，这种 
过分专一的制度的建立必定带来长时期疲劳不堪这种损害。 

对于这种社会学的和食物的双重佯谬，两个美洲的印第安人作出同 
样的反应。他们釆用两种食用美食的 方法: 或者直接而又没有规则地食 
用，或者搁置一段时间再食用，这时食用要遵守各种各样礼节，而这些礼 
节假定，这种自然物质得到了超自然组织的默许，因而这些礼节能够克服 
这种物质的采集(继以配制或者不再配制）在文化要求和自然要求方面体 
现出来的矛盾。 

南美洲印第安人知道新鲜蜂蜜可以自由食用，发酵的蜂蜜要按规则 
食用。同样，他们的北美洲同类对槭树液也作了这样的区分。他们把它当 
做水自由饮用，毫无 节制: “17世纪初，这些印第安人(米克马克人）已习惯 
于饮用这种树的汁液解渴。” ( Walli s : 2, 第 67 页） 易洛魁人把“刚取到的新 
鲜树液看做可口的饮料” ( Morgan ， 第 2 卷，第 251 页）。 另一方面,一旦开 
始配制树液，就给它施加禁忌。在索克人 （ Sawk ) 那里，“在糖完全配制好 
之前，甚至不允许尝味”。这时，用一条狗做祭品，邀请八个人把一根实心 
树干掏空，但不准喝一滴水 ( Skirnie r : 9, 第 3 篇，第 139页）。因此，如果说 
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新鲜树液被当做水，至少在仪式期间，那么，配制过的树干液就排斥水。休 
伦人 ( Huron) 和温达特人 (Wyandot ) 知道的一个神话 （ M 500 : Barbeau : 1 ，第 
110 〜 111 页； 2, 第 I 7 页） 讲述了，槭树精如何曾把这树流出的汁液变成糖 
块。一个印第安女人采集这种糖块，想吃它，但这树精出现了，对她说，她 
应当珍藏它，把它放在一个匣子里，作为避 邪符。 一般说来，像法属加拿大 
人所说，“糖和季节”和槭树林里的粗野生活以典礼和仪式为 标志: 在梅诺 
米尼人那里是狗舞也叫乞丐舞 （ Skinner:7, 第 210〜211 页），在易洛魁人 
那里是战争舞，旨在催促热季到来和树液上行 （ E. A. Smith ， 第 115 页）。 
在北美洲仪式中，仪礼的乞丐和小丑扮演着中介者的角色。因此，探讨一 
下 ，在大草原的婚礼 ( 我在本书第邪 3 页已概迷了对它们的解释） 中，战士 
和乞丐之间的对立是否与战士和两性人之间的对立有类似关系，是很有 
意义的。其他一些仪礼规定则针对采集工作。梅诺米尼人要求，树液应在 
每天夜幕降落前一个到一个半小时的时候收集。因为，如果再让它延搁 
下去的话，它就要变苦，就没有用了。必须把它废弃倒掉，否则会冒犯地下 
势力，招致厄运。遇到这种不测事件时，人们把盛器倒空，放到树脚下，一 
直到雪或雨停了，再把它们拿回来 (Skinner: 14 ,第 167 页）。 

实际上槭糖和蜂蜜之间还存在着第二个类比。我们知道，蜂蜜可能 
是甜的或酸的，有益的或毒的，取决于它来源于蜜蜂还是黄蜂，取决于蜜 
蜂的种或者采集的时期以及食用前放置的时间。对于树糖，北美洲印第 
安人也很小心地注意这些 区别。 首先是根据树种作 区别： 易洛魁人用于 
标示槭糖的词意谓“糖汁”，这些印第安人知道蜂蜜源自蜜蜂时也把这词推 
广用于标示蜂蜜。其次，他们认为野櫻桃树的糖是苦的 （ Waugh ， 第104〜 
144页）。不过，我们刚才看到，槭糖本身也可能是甜的或苦的，视采集的 
时间以及配制时的仔细程度而定。上面我已指出存在槭树液和冷杉脂之 
间的重大对立，它构成工艺技术的对偶，但又是一者为甜，另一者为苦。应 
当补充指出，树液的上升有周年的周期性，而在加拿大，人们遵照印第安 
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人的见解而误信，树脂在满月期间流淌 （ Rousseau - Raymond ， 第37页）。 
这样，树液和树脂是双重对立 的:从 口味上，也从各自周期性的节律上。然 
而，树液也可能变苦。因此产生一种矛盾 ，一 个梅诺米尼人神话在把树液 
和尿相比拟时克服了这种 矛盾： 


M SOia 梅诺米尼人 :槭糖 的起源 (1} 

造物主马纳布斯 （ Manabus ) 有一天发现一个不认识的对手创造 
了一裸槭树。他不满地发现，树液像黏稠的糖浆一样流淌。他认为， 
人将无法采集它，因为太费时，也太困 难了； 于是，他朝树里撒尿，树液 
就被稀释了。造物主断定，人会明白，情况变好了。可是，他们却境况 
更糟了，也更辛劳了，不过这祥一来，树液多起来了，尽管必须加以配 
制。 ( Skinner ： 14,^ 164〜165 页； 参见奥吉布瓦人异本， Kohl , 第415 
页） 


这个神话首先让人感到与南美洲的蜂蜜起源神话 ( M 192 ， M 192 b ， MC ， 第 
61〜65页)惊人地相似。两处的论证是一样的。最早的蜂蜜、最早的糖都 
充裕而又以直接可食用的形式提供给人。可是，这种便利有酿成滥用之 
虞。因此，栽培的蜜蜂应当变成野生的，或者，像人工似的天然配制而成的 
糖浆应当转变成从此之后要求进行长期艰辛劳作的树液。源自相隔遥远 
间距的种族群体的各个神话都共同地有这种倒退的步态。不过，另一个 
梅诺米尼人版本把这一点表现得更为显著，它还把尿反转为 经血: 在一种 
情形里为树液出现的原因，在另-一种情形里为树液出现的后果。不过•这 
里我先得插叙一段。 

我已指出过（第384 页） ，霍夫曼收集到的各个梅诺米尼人神话按长篇 
冒险故事的方式串联起来，这长篇故事包括许多插段，它们都说明了造物 
主的冒险经历。既然如此，就常有人问，著者采用的各个加插标题究竟反 
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映了土著作的分割，还是为了标出读者希望有的停顿而事后引入的。例 
如，霍夫曼把我们感兴趣的这个神话命名为“槭糖和月经的起源”，尽管这 
两个事件之间只出现时间上的关系。我打算表明，这种分割有合理的根 
据，它揭示了在这神话中处于潜在状态的一种联系。 

M 501 b 梅诺米尼人 :槭糖 的起源(2> 

造物主马纳布什 （ Nfenabush ) 出去打猎，结果空手而返。他的祖 
母诺科米丝 （ Mokomis ) 打发他到更远的地方，到一片槭树林里定居下 
来。这老妪发明了树皮容器，用它收集像黏稠糖浆一样流动的树液。 
马纳布什很乐意吃它，但他提出异议说，采集这样容易，人会因此变 
懒。最好是，他们得不分昼夜地一连多日辛苦烧煮这 树液； 他们忙于 
这事，就不会养成坏习惯。 

他爬上一裸树的顶梢，用手摇动树，落下雨水，把糖浆稀释成树 
液。由于这个缘故，人在想吃糖的时候，就必须艰辛劳动。 

后来，马纳布什惊异地看到，祖母变成了轻挑女子。他便暗中监 
视她，当她与一头熊做爱时就惊吓她。造物主把桦树皮弄干，点燃，扎 
成火把扔向这动物。这熊腰部以下身体烧焦了。它赶紧跑向河流，想 
把火熄灭。可是，还没有来得及赶到河边，就已死去。马纳布什带回 
尸体，把一块肉给祖母。她恐惧地拒绝，他便把一块凝血扔向祖母的 
腹部。他宣称，从此之后，女人每个月都要不适 ，产生 凝血。至于马纳 
布什，他大吃熊肉，把其余部分扔掉。 （ Hoffman ， 第173〜175页） 

我在下一卷里还要就源自北美洲西北部的神话回到淫荡祖母题材上 
来，这题材在那些神话中占据着非常重要的地位。这题材在这里之所以 
特别令人感兴趣，是因为事实上它紧接在槭糖起源之后。实际上，我在《从 
蜂蜜到烟灰》（第 116 〜 119,297 〜 304 页）中已借助一些南美洲神话证明 
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了，诱惑性食物蜂蜜和诱奸动物角色之间存在一种联 系：自 然所行使的统 
治在食物层面和性层面上的两种化身，在一种情形里从本来意义上理解， 
在另一种情形里从比喻意义上理解。这里我们又发现了同样的联系，这 
次是在槭糖和诱奸动物之间。这证实了糖和蜂蜜在语义上同系。火把这 
个事件在从仙的两个插段之间建起了一种微妙的联系，因为桦树皮两次 
介人了 故事: 它先是用于制造容纳 像水一 样流动的树液的容器，然后用于 
制造像 火一样 燃烧的火把。实际上，桦树皮提供了这种双重性质，即在盛 
水，甚至沸水时，它不会被烧着，而在干燥时，它提供了最佳易燃物 ( Speck : 
10,第100〜101页）。这神话强调这种树皮的这种矛盾性，由此确认它接 
连讲述的两个插段并行不悖。 

不过，尤其重要的是，喊。 13 和以仙把我们带回到从 99 ，并提供了对后者 
的新的启示。为了表明这一点，首先应当回想起，这两个关于槭糖起源的梅 
诺米尼人版本是对称 的:一 个使人尿成为树液的前件 ( anthem ), 另一个使 
血(只能从女人流出)成为这同一种树液的后件 (cons 細 lent )。 从这个意义 
上说，这两个版本反转了 M « 9 ，在后者中，一个女人为了去撒尿而停止了 
制糖;她被自己的盛满糖浆的桶俘获后，就一直象征月亮的阴影，而其他 
神话把这种阴影解释为由经血造成的污点，这反映了可以说是美洲的通 
行说法。因此，从 99 和 M 5Qlb 两者都设想槭糖起源和月经起源之间有密切 
关系。它们在这方面的唯一差别在于在一种情形里这关系是内在的相似 
关系，而在另一种情形里是外在的连接关系。 

属于一个迥然不同范畴的一点说明支持我的论证。像大草原的印第 
安人一样，奥吉布瓦人也庆祝一个重大的周年典礼，不过他们把这典礼奉 
献给雷雨而不是太阳，他们断定，这种礼仪形式比另一种更古老 ( Skinner : 
5,第506〜508页）。也许是从克里人拿来这种典礼的大草原奥吉布瓦人 
或本吉人 ( Bimgi ) 在秋天以四天的斋戒继以唱歌和痛哭来庆祝这典礼。最 
后，人们排成圆形传递盛满槭糖浆的树皮杯。参与者们都喝这糖浆。这种 
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场合为什么不用阿拉帕霍人在太阳舞蹈期间分配的“甘水”(它象征经血， 
而这次得賦予正面的性质，作为生育力的标志）呢？我已强调过这个方面 
(本书第 203 页； 参见 Dorsey : 5, 第 177〜178 页）。这 种奇特情形是可以解 

释的，只要设想，像各邻近部落那里有时会发生的那样，大草原的仪式也是 
对一个更古老的北方仪式的反转，并且由于需要在另一个居民区里所没有 
的天然产物，因而这仪式要使与这产物有关的各神话中处于潜在状态的一 
种象征显现出来。所以就像天上箭猪是更北面的一种实际动物的形而上学 
反映一样，“甘水”也是凭借事物的力量而成为一种假想饮料的槭糖浆。 

由以上考虑可知，对北美洲糖神话的分析又完全与我在《神话学》第 
二卷中对南美洲蜂蜜神话作的分析相接合。一处的蜂蜜，另一处的槭糖 
浆都呈现了与经血的亲合性，这种亲合性与这样的情形相联 系：时 而让动 
物分泌物,时而让植物分泌物造成月亮的阴影。然而,酷似南美洲的蜂蜜， 
槭糖浆也来源于一 棵树; 热带美洲神话在使蜂蜜所可能接受的负面价值 
越出界限时，把蜂蜜和经血相重合。 

事情还不止于此。按照北美洲神话，由于添加上男性的尿，原始的糖 
浆向树液的本性倒退。并且，尿，不过是女性的尿，还引起糖浆带上习惯上 
陚予经血的隐喻功能•.代表月亮阴影的功能。这些神话又给这三个项增 
加了第四个项 :香脂 冷杉的树脂，它像尿一样苦，像经血一样以月为周期。 
两种分泌物是动物的，另两种是植物的。此外， M 499 还引人了树脂和一个 
女人的秃顶之间的对立关系，因为前者的应用把头发归还给了后者。印 
第安人不剥女人的头皮；因此可以说，对于这个性别的人来说，秃头相当 
于被剥了皮的头。不过，我们已经知道，这些神话在保留性别变化的条件 
下还设想了剥了头皮的男人和不适女人之间的等当关系。由此可见，经 

t 

血与树脂相对立，同时，如我们已设定的，与槭树液等当，而槭树液本身与 
树脂相对立。 

我还没有结束清点体系的各个接合。实际上，我们由％ 75 。可知，一个 
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断腿的(因此是跛足的）女人与一个不适的女人相对立 （本书第 338页）。 
现在，如果注意到，从 99 中出现断背的（因而驼背的）男人，那么，我们可以 
推知，这些男人以同样方式与从 95 ,中的受伤而失血的男人相对立，而这男 
人是对的月亮即第一个不适女人的转换。这样，我从这些神话中引 
出了一个新的四项 组:跛 足女人、驼背男人 、不 适女人、受伤男人 ，在这个组 
中的一种对角线关系以极其奇特的方式在更远离中部阿尔衮琴人的纳瓦 
霍 ( Navaho ) 印第安人那里得到证实。他们说，当妻子来月经时，丈夫切不 
可打她，因为这会损害他的脊梁骨。同样 ，一 个男人如与一个不适女人睡 
觉，他也有脊梁骨折断的危险 ( Ladd ， 第 424〜425页）。 

同样令人瞩目的是，我刚才列举的各个反转形式出现在从 99 和许多 
别的神话之中。这个奥吉布瓦人神话不仅把跛足女人转换成驼背男人， 
把剥了头皮的男人转换成秃顶女人，而且，相对于前面考察过的神话还把 
英雄的对手“红头”转换成了名叫“红底”的英雄，后者的对手长着缩减为颅 
骨的头，也即这敌对的头没有红色或别种颜色的头发……这神话还把人 
数众多的一组兄弟转换成一对交叉的表兄弟，并把一个妻子、姊妹或非姊 
妹转换成非妻子:因为英雄与女英雄之间的唯一联系在于他能娶她为妻 
这个事实。 

为了理解这些反转及其系统性，就必须对一个把在别处賦予经血的 
功能托付给槭糖浆的神话进行考察，专门注意某些技术方面的细节。我 
在上面已指出，“易消化……美味、微酸 ’’( ChateaubriamU ， 第139页）的糖 
的味道会从甜变苦，这取决于产生树液的树种、白净的程度和容器的性 
质、采集的时间、配制时的专心程度。不过，印第安人还区分了糖的两种随 
时间变化的性质。“他们说，在冬初，大地还没有被厚厚的雪层覆盖之时， 
暴冷使大地深深冻结，这个时候可以得到最好的糖。这时从树上取得的 
第一次树液是品质最好的。当天气转暖时，通常有暴风雨发生，此后树液 
又开始流淌。但这种树液结晶远不如另一种，产物的品质也不一样，据称， 






412 神话 学：餐 桌礼仪的起源 


多雨的时节会改变糖的味道，暴风雨会破坏糖的特有口味……最后流出 
的树液也是这样:人们通过烧煮尽可能使它精炼，把它保存在树皮匣里， 
有时再用树皮和绿枝叶把这匣包起来，埋入土中，以便这些匣子在夏天仍 
保持新鲜，里面的树液既不冻结也不发酸。” （ Densmo re : l ， 第309,312〜 
313页）这些变化应当受到高度重视，因为夏托布里昂 （ Chateaubriand ) 本 
人就仔细地说明它 们:“ 第二次收成在树液还没有黏稠到变成汁的时候进 
行。这树液凝结成一种糖蜜，这糖蜜中放人泉水，就提供了夏日炎热天的 
新鲜液体。”(同上)这个证据很值得注意，尤其因为它略微超前于一个十分 
宝贵的 征象: 夏多布里昂说，印第安人让琢木鸟成为树液的 主人; 这正是 
南美洲神话与野蜂蜜相对地赋予这种鸟的角色 ( MC ， 第98页）。 

在这些细节中间，我尤其注意春天暴风雨过后味道变坏这个细节。 
因为，我们已经知道中部阿尔衮琴人神话中作为这种气象现象化身的人 
物。他就是穆德杰基维斯，梅诺米尼人在漫长冬季过后，听到第一声雷鸣 
的时候，就向耐心地期待已久的他高兴地 欢呼: “嗨！这就是穆德杰基维 
斯！” (本 书第 352页）及至1950年 ，“奥 吉布瓦人还在欢迎报告春天到来的 
三月大风……因为他们把穆德杰基维斯和雨联结起来” （ Coleman , 第 
104〜105页）。然而，我们还已看到（第372页），在他们的语言中，这个神 
祇的名字可能意谓“坏的或邪恶的风”。 

不过，我们也明白这种模棱两可的理由。这些神话在让穆德杰基维 
斯带上一种歧义的本性时已对此作了自己的解释：长兄忙于女人活儿而 
疲惫不堪，但又心怀嫉妒和怨恨，心灵充满幻想,激奋和压抑交替。实际上 
正是西风引起的春天暴风雨报告了好季节，但也可能引起灾祸。这些神 
话和仪式视其所采取的视角而保留一个或另一个方 面:在 处理周季周期 
性的穆德杰基维斯循环中归根结底是正面的,但在关于“糖时节”的神话 
中变成负面的，在这些神话中，春天的暴风雨来得过早时，就会对生糖造 
成无可挽回的损害。西风的价值在这些神话中反转了过来，因此，它们从 
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另一组神话(同一种气象现象在这组神话中扮演角色)假借来的各个题材 
也全都被反转。 

为了支持这个解释，我们可以回想起，源自奥吉布瓦人的一个穆德杰 
基维斯故事版本 （ Schoolcraft ， 栽 Williams ， 第 65〜83 页） 讲述，这个人物 
是十兄弟中的长兄，被转换成了卡贝扬 ( Kabeyun )， 后者是西风，有三个儿 
子，他们是北风、南风和东风。此外，卡贝扬使一个女人(月亮的小女儿)怀 
孕，后者在生西北风时死去。这北风正是马纳博佐 （ Manabozho )。 然而， 
马纳博佐在梅诺米尼人那里相应于马纳布什即槭树液的主人，而刚才我 
们看到，西风是他的敌人。奥吉布瓦 • 蒂马加米人 （ Timagami ) 解释了西 
风和造物主[他们叫造物主涅涅布克 （ Nenebuc )] 之间的对立。他们 说:风 
太大，在夏天就无法捕鱼，会造成饥荒，但如果没有西风劲吹，水会变得呆 
滞，结果也一样（喊。 2; Speck : 7, 第 30〜31 页）。 因此，在那里西风也具有 
模棱两可性质，而造物主的任务正在于训导它。 


我们已经讨论了奥吉布瓦人神话从 99 的几个方面。它还需要作些评 
论。由于两点理由，我们已无法继续推进分析。首先，我未感到已做好准 
备,可以利用同一来源的一个隐晦神话 ( M 374e; Schoolcraft ， 栽 Williams ， 第 
84 〜 86 页）。 在这个神话中，一个驼背为兄弟谋得了一个妻于 ，这 兄弟后 
来远去南方冒险，到了一支带女人气的民族那里，采取了他们的生活方 
式。我们还记得，％ 99 中出现一些驼背，主人强迫他们干女人活。％ 99 的 
秃头女人以同样隐晦的方式使人想起北方阿塔帕斯干人那里有一支头剃 
光的“公妻”民族 ( Petitot :2, 第 91 〜 92 页）。 其次，必须对年老月亮和年轻 
月亮间的冲突作专门的研究，这冲突在北美洲神话中占据重要地位，我们 
刚刚也已略加研讨过。然而，我要指出，这题材局限于转换这样的题材即 
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把两个人物相结合。在我们已讨论过那些神话中，这两个人物一个是天 
上的，另一个是地上 的:在 关于剥头皮起源的阿克卡拉人神话 （ M 439 ) 中是 
“无舌人”和太阳儿子;在黑足人神话 ( M 482 ) 中是疤痕男人和晨星，后者也 
是太阳的儿子;在梅诺米尼人神话 < M 4 95 a , b ) 中是太阳及其甥儿。这个甥儿 
是勇敢的甚或对人心怀恶意，他是月亮的儿子，太阳把他作为合作者。他 
使人想起 风 61 中的月亮儿子，他的舅父太阳想使他成为食人者。 

在下一卷里，我还将研讨某些关于两个月亮冲突的神话，但从另一个 
角度考察它们。我不打算从正面研讨这组神话，仅仅强调其一个方面。从 
太阳和月亮间一场涉及有十个敌对兄弟的一个女人的论争出发，我们在 
M 4958 * 又看到了同样的论争，但这次是长时间的，卷入的是有10个敌对情 
人的一个女人(月亮自己）。因此，或者太阳的妻子有兄弟10人组，或者太 
阳的姊妹有丈夫10人组。在这两种情形里，论争都是在一次或多次天上 
民族和人联姻之际爆发的。 

事情还不止于此。兄弟数目提出的算术问题引导我们去研究其他10 
个一组，然后去研究剥头皮起源神话，最后去研究关于太阳被俘获和长夜 
弥天的神话。然而，可以看出，我们已研究过的梅诺米尼人神话(从 958 )对 
这后两个题材作了反转的表达，由此重构了它们。一方面，它解说了冬天 
白昼缩短的起源，而这无疑使一种长夜占支配地位，但这是周季周期性的 
正常结果，而％ 91 —％ 93 的长夜呈现反常的、不体面的特征。另一方面，熊 
的肠子被从两端吃的事件 [它在克里人那里又在一次贪食比赛中重现 
( BloomfielcU ， 第 251〜252页)]在中带上了远为深刻的含义，如果我 
们承认从中看到绳索的对称像的 话:伸 长了的肠带最后把太阳和他的朋友 
结合在一起;它成为后者得到救助和一直上升到天上的象征，而被再收紧的 
绳索使得能够俘获太阳，使它一直下降到地上。按照一个关于秋分点的神 
话(从 58 )(这神话与关涉冬至点和一年中最短白昼的神话 M ^ 5a , b 相关而又相 
对立），正是由于下降，太阳拒绝做朋友。像阴毛(绳索以其为材料），也像箭 
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猪的刺和人的发一样，熊的肠带也用来装饰衣服 ( Beckwith : l ， 第107页）。 

由这一切对比可知，天体的论争也处于一个体系之中，在这体系里， 
由于其他一些理由，我已表明，箭猪的记述占据一种可说是保留的地位。 
实际上，箭猪记述所能自命的一种独创性，无非是开辟了遵从一些先决条 
件的一条特殊道路，而这些条件规定，这条道路必须不同于这组神话中其 
他神话所走的一切道路。因此，这记述丰富了一个网络，而对这个网络，我 
们经过了已属漫长的探究也只能从片段认识。太阳可以是男性或女性; 
如果它是男性，则是愚蠢的(蛙的丈夫)或者食人的（一个切延内女人的丈 
夫）。在这两个假说中，月亮都可以是男的(一个女人的丈夫），只有在第二 
个假说中，月亮是女的，作为太阳的妻子或姊妹。这妻有时是保护性的，有 
时是敌 对的; 这姊妹始终是敌对的(图37)。 

此外，从 95 ^凭借太阳和月亮论争的题材而得以把阿尔衮琴人关于10 
个一组的神话0^ 73 — H 79 ) 与曼丹人关于天体妻子的神话 ( M ^— U 连 
接起来，而如同我们已看到的那样，后一些神话本身又同一起构成一个体系 
的许多神话串联起来(图38)。关于10个一组的各个神话把一根空间的和 
道德的(高和低、善和恶)轴转换成时间的和历法的轴，这根轴也存在于天体 
妻子神话之中，同时还产生第二根时间轴。后一根轴引人了生理周期性来 
取代周季周期性，它把这种生理周期性与另一种流血的周期性活动即战争 
和剥头皮相对比，剥头皮在密集的敌群中造成间断，而这种间断可同在长长 
一年中所必须引人的间断相比拟，后一间断是为了使人能战胜漫长冬天的 
严寒。因此，一条长长的辩证历程又自动折返，把探究带回到出发点。 

回过头来赋予 M 495 a 的在这个体系中的枢纽作用，还产生于另一方面 
的考虑。在这个神话中，我们又遇到了一种与我们的探究所由开始的那 
些神话共同的骨架。实际上 ， M ^ 5 a 重又把两个故事结合成一个故事。对 
这两个故事，我们已从它们的南美洲模式的角度考察过，发现它们结成转 
换关系。似乎各个南美洲神话从 M 495a 或一个等当故事出发而共同承担这 
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图37太阳和月亮的语义值的联系网络略图 
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梅诺米尼人 


寒季 


短 




热季 
长^白昼 







梅诺米尼人 



(实际上，可以注意到， 

英雄最后完成了由两性人开始的对情人 
的驱除，他的儿子毀掉以前很长的冬天 


曼丹人 

M46, 


白昼，只让很长的夏天白昼继续存在。） 



图38曼丹人和梅诺米尼人那里的十个一组神话的共同结构 
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个任务，每个神话都讲述这故事的一半，同时又记住这两个故事因对应而 
具有的共同起源，而这些神话正是致力于维护它们间的这种对应关系。 

M 495 a 最初是个特雷诺人神话，它也关涉一个恶妻子，她很快就变成一 
个女食人魔。她的丈夫在一头油滑猎物的帮助下逃离了她（悬吊在一棵 
树上的鹿尸，它逃掉了；被拋向一棵树高处的一些小鸟，它们展翼飞离）。 
然而， M 24 是对 M 7 — M 12 ( CC ， 第 91〜101 页； MC ， 第 32,450 页） 的转换，而 

这些神话本身又是对^^的转换。所以，令人瞩目的是， M l95a 的系列实现 
了一组神话。 M ^ b 的英雄造访了善的太阳和恶的月亮 ； M 7 — M i2 的英雄 
及其迫害者太阳和月亮发生间接的联系，因为他们作为属于不同偶族的 
姻兄弟出现，而谢伦特人的社会组织和宗教信念支配他们祈求这两个个 
别天体。 M : 的两个主人公跟天体结成更为隐晦的关系，一者可能跟乌鸦 
座相关，另一者跟昴星团相关 ( CC ， 第299〜313,317〜322页）。 

在 M 495 a * M 7 — M 12 中，都是被一个女人或一个姻亲迫害的一个男人 
靠一个超自然保护者帮助而逃遁，在一处，这保护者是天上火的主人太 
阳，在另一处是烹饪火因而是地上火的主人花豹，保护者把这男人带到高 
处或低处 [( M m M 7 — M 12 ) 的英雄首先是在一棵树或一处岩壁的高处不 
动]，收养他，不得以地让姊妹或妻子迫害他。她觉得他长得丑，也 看不惯 
他的 吃相: 透明可见的扭曲消化管道令她厌恶 （ M 495 a ) ，或者 ( M 1{) ) 她被他 
咀嚼烘肉时发出的噪声所激怒。这等于说，太阳的姊妹和花豹的妻子时 
而从解剖学因此是自然的观点，时而从优雅仪态也即属于文化的观点来 
判断，这个人类使者是否充分谨慎地满足其食欲。相反，在天体妻子神话 
中，女人访客根据锋利的牙齿和吃相来掂量天上民族，而前者取自自然， 
后者则获自文化。 

正是 M 7 — M 12 的这两个细节原封不动地重新在北美洲神话中出现。 
像热依人神话的花豹一样，阿尔衮琴人神话的太阳也总是小心守护被保 
护者，提防它的妻子或姊妹的恶行。在从 99 中，女英雄询问太阳，想弄清 
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楚它是否爱其老妻。太阳作了否定的回答，这使她有勇气杀了这老妪。当 
太阳知道自己已成了鳏夫时，毫不掩饰自己的兴奋之情。我前面已说明 
过，热依人神话的花豹也作过这种“无动于衷的表白”，并且表明过，花豹介 
人故事的展开，并非偶然 ( CC ， 第111〜114页）。 

其次，从和从 953 的超自然保护者以同样方式运送英雄。它们让他骑 
在已由它们背负的猎物身上 ，一 处这猎物是一头熊，另一处是头野猪。我 
们已经看到 ( CC ， 第114〜120页），这个细节在南美洲神话中非常重 要：野 
猪由于其在其他神话中的地位而作为人类和动物界之间的指定中介者。 
然而，在梅诺米尼人那里，与此正相反的地位被赋予熊，熊可跟作为冥界 
精灵的猫科动物、大鹿和有角蛇互换。不过，熊被指定处于第四个也是最 
后一个下界，这强调了它的不可还原的特征。事实上，梅诺米尼人的诸神 
不包括相互距离超过太阳和熊的间距以及它们各自与人的间距的项（本 
书第383页）。对于中部阿尔衮琴人和易洛魁人来说，与野猪在南美洲占 
据的地位同系的地位被賦予狗。狗还曾经拥有人的地位，但由于不谨慎 
而丧失了这地位 ( Skinner : 14, 第179页）。狗的这种混合性与我们已研讨 
过的那些神话为它保留的用途相一致。 

不难明白，北美洲神话为什么用被指定扮演动物中介者的熊来充当 
这个角色，尽管熊原则上起着相反的作用。实际上，这些神话创造了剥头 
皮的制度，而这制度至少在中部阿尔衮琴人那里是与对敌人实行的食人 
制度不可分离的。梅诺米尼人的故事描绘了一些让人觉得残忍异常的图 
景。它们津津乐道地描绘对受害者穿刺、截肢和吞吃的情景 （ Bloomfield : 
3 ,第87〜93，107〜111，115〜123页）。事实上，这些印第安人“令人可怖 
地实行一种礼仪性食人制度。他们每每在出征时以不带给养为荣。一旦 
杀了一个敌人，他们就抢先从尸体大腿上弄下一大块一大块肉，用腰带把 
它们串起来。入夜，他们就烤这肉，讥笑那些不像他们而备了给养的目光 
短浅者和不喜欢吃这东西的懦弱者……”“我是个勇敢者，我能吃任何东 
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西！于是，他们炫示地吃起他们的令人可怖的食物。”已有人指出，克里人、 
索克人和福克斯人那里也有类似的习俗 ( Skinne r : 4, 第123页）。 

与邻族图皮人(他们在这个方面毫不比中部阿尔衮琴人逊色）不同， 
热依人各族不食人肉，他们的神话让一个人从一头野兽（它是未来食人 
者)那里夺走火，以便建立烹饪制度即文明饮食规范。我们还记得，在博罗 
罗人那里，这同一些神话反转了过来，去探讨水而不是火的起源。 

然而，像我已强调的那样(本书第308〜314页），曼丹人神话在食人宴 
和较为机巧的烹饪之间采取一种折中的解决，它对火（这里是天上的）和 
水都要釆取模棱两可的态度。女人访客用大声咀嚼向食人太阳这个一切 
生活资料的拥有者和自然力量的主人指出，人可能来自大地深处很远的 
地方，需要靠水来栽培他们的食物，但也要吸取天上的力量。人需要天空 
的水来抵挡太阳 ( M 459 ); 但是为了对付也可能成为破坏性的、地上的水，天 
上的民族和人类既甘心又不甘心地结成亲密伙伴。 

我将在下一章开头部分说明这些论点的理由。为了结束本章，我想 
提请读者注意一下北美洲印第安人的算术哲学和历法与有各种证据表明 
属于古罗马人的算术哲学和历法之间的奇特相似，尽管不能排除两者在 
其他方面有差异。 

“奥维德 ( Ovide ) 说，罗慕洛 ( Romulus ) (国王、名祖)规定，他的一年要 
计算两次五个月……十个月时间足够让小儿从母胎出世……妻子在丈夫 
死后也要穿戴十个月期间的遗孀丧服”[《节令记 I ，第28〜36 
行]。这种历法看来与我在北美洲许多地区发现的，作为我对10个一组 
(古罗马人对这也作了 说明) 作解释的出发点的历法属同一类型。如果注 
意到下述事实，这种类比就显得更明白了 ：罗 马人的十个月历法产生于5 
乘以2,并且，如我们在美洲已注意到的，这种历法采取数字形式，只有前 
四个月份有名字，它仍依次按火星、金星、忒耳弥努斯 (7> rm / n M .0 (守界神) 
即老妪、禹文塔斯 ( Jiwentas ) (青春女神）即少女命名。其他月份只带有一 
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个数字 (上引书，第 39〜42行）。到前面 （第 328〜331页）还可以找到许多 
美洲的例子。 

是努玛 ( Numa ) (罗马国王）在十二月和三月之间引人了一月和二月， 
从而带来了十二个月的历法。事实上，罗马命数法 ( mim 紅 ation ) 常常是十 
进制和十二进制并举。因此，这暴露了一种举棋不定的心态。在世界许多 
地区都常常可以见到这种心态，而且我已指出在美洲也是如此。一种古 
老的信仰利用十二进定则 （ formule )， 但像原始历法的十进定则一样一一 
menses quinque 如 〆 五个月翻番），这种定则也产生于用 2 乘一个 算术基 

( base ) 。 

在创造罗马的时代，瑞穆斯 ( R ^ mis ) 和罗慕洛这对孪生兄弟注视着预 
兆。前者发觉阿凡蒂尼山上有六只 兀鹰; 后者看到帕拉蒂尼山上空有12 
只在飞。这使它们开始失和 ( Reinach ， 第 3 卷，第 302〜303 页； Hubaux ， 第 
2 页）。 这种通过加倍来获得我所称的浸润集合的方法似乎已同美洲提出 
的问题相 一致。 在两地，神灵都把握重复，以便创建更高阶的集合。罗马 
的“大月”概念(每个月都长达一个世纪）、“大年”概念(包括365年，其中每 
一 天都具有一年的值)属于由通过一系列同类型运算而产生的各个集合 
组成的一个族。当罗马人后来试图解释这传说时，他们就依此方式进行 
推理。在让12只兀鹰出现在罗慕洛眼前时，诸神不可能打算许诺这座新 
建成的城市只有12个月的持续期，也不用说只有12年的持续期;这样严 
的神示却只有这么短的时间，是说不通的。当建城120年过去以后，人们 
就得出结论 :兀鹰 数目预兆罗马寿命为1 200年。因此，当阿拉里克 ( Alaric ) 
在 402—403 年威胁罗马，后来金塞里克 ( Genseric ) 于455年攻占并洗劫罗 
马时，神灵感到沮丧。公元前753年被正式定为罗马城创建的年份。因此， 
应当承认，那个古老的预言已得到实现 ( Reinach ， 前？ 1 书，第 304〜307页）。 

因此，像我已作了详尽研讨的那些神话的北美洲印第安人一样，罗马 
人也开始以2乘一个基。然后，他们利用这积指代由同阶复合元素构成的 
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集合 ( Collection )， 再往后，他们构成由这些集合组成的集合。不过，还可 
看到，在旧大陆和新大陆，同一个逻辑步骤获得相反的含义。在印第安人 
看来，把一些同阶的但越来越紧密的集合纳人一个族的可能性构成一种 
令人敬畏的甚至令人可怖的现象。并且，如果说他们给予这现象一种神 
话的表达，那么，他们这样做始终是为了赶紧回过头来。在这些神话中遇 
到的集合的集合并未诉诸经验事实。但是，倒是有可能出现不利于人类 
的局面，如果事情的演进不是沿另一个方向导致渐次向更高阶集合还原 
的话。这种还原只有通过复归于初始的基才可完成,这初始基乘以2后给 
出一个数字积，其庞大性提供了其他更可怕的庞大性的先行像，而这些庞 
大性甚于那前一个庞大性在放任自流的状况下所必然会产生的庞大性。 

印第安人害怕这种乘法能力带来致命威胁。可是，罗马人却认为生 
存下去的机遇维系于此。这种在于对前一次运算的积重复施以一连多次 
同样运算的计策在这种思维看来是一种令人陶醉的乐事。这种思维陶醉 
于12天、12个月、12年、12个十年、12个世纪等集合的渐进层次所展现的 
前景。一句话，这种思维以一种尚属静态的定则推导出历史演进的展望， 
而印第安人则只承认他们圈入神话之中的过去时代里的事件，因而他们 
希望有一个项，能借之提防一切对演进的侵扰，除非是重复形式的即周期 
性形式的侵扰。 

这种对待大数字的态度的差异绝妙地反映了人们洞明在一个已成历 
史的社会和那些无疑正在但不情愿地成为历史的社会之间的对比，因为 
这些社会想象通过从自身驱除历史来延长寿命，增加安全感。 一 条古老 
的原则断 定：自 然恐惧空虚。但是，难道不可以说，文化处于与自然相对立 
的原生状态之下也恐惧充实吗？至少我所作的分析提示的结论是如此。 
因为，我已对10个一组所提出的解释(它说明了浸润集合的概念)又同我 
在《神话学》第一卷里 ( CC ， 第68〜75,334〜367页）给出的对短时间间隔 
和多色彩的解释相吻合，这后一解释也对第二卷的许多段落提供了启示。 
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不过，如果说对古罗马人信念®*美洲人信念所作的这个简短比较还 
有意义，那么，可以料想，我们还能走得更远些。实际上，应当说，历史的任 
务是作为两种对立倾向之间的中介，而这两种倾向在人那里是同人的二 
元性的事实相冲突的。这样，历史的确可以用一种物力 （ dynamisme ) 来界 
定，而从历史可以显得既是破坏性的又是建设性的这个意义上来说，这物 
力是历史所固有的。 

文化在向自然挑战，支配自然时，首先以用充实创造空虚为己任。当 
文化向演进敞开时，它又补充了用空虚创造充实的可能性;但正是在这个 
时候，文化屈从于必然的命运而负起支配它从前废弃的那些力量的使命， 
因为提供它进行这种回归的媒介的历史现在作为第二自然介人它。受历 
史演进所累的人类把这第二自然掩盖起来，用层出不穷的新外衣把它的 
过去包裹起来，把其他的都抛入深渊，仿佛是为了弥合把它与一个被劫掠 
和奴役的自然准备抛弃的世界隔离开来的不可逾越的距离。 


⑪由于出版日期的关系，我还未及利用米歇尔斯 (A*K. Michels) 的最近 著作: 《罗马共 
和国的历法》 (The Calendar of the Roman Republic) ，普林斯顿， 1967 年。不过，这部著作儿 
乎未涉及公元前5世纪以前的各种历法。 




第七篇 


礼貌的规则 


这个伟大的世界还在增殖一个一个个体，它们作为一个属之下的一个个 
种。这是一面镜子，我们必须站在它的面前照一下，这样可以认清好的成 
见。总之，我希望，这将成为我们学生的教科书。这么多倾向、派别、判断、 
见解、法律和习惯，它们将教会我们作出自己的正确 判断； 教会我们的判 
断力认识自己的缺陷和虚弱 本性; 这不是一项轻松的学业。 

M •德 • 蒙 台涅: 《散文集》，第一册，第26章 
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I 敏感的摆渡者 

罗马的英雄捐弃卑微。 


布瓦洛 ( Boileau ) : 《诗的艺术 }(Art poetique ) ，第三章 


水在曼丹人自然哲学中所占的模棱两可地位可以清楚地从他们的一 
个 神话中 看出。这个 神话事关创建向“巨鸟”即雷雨鸟致敬的仪式，这种鸟 
的主要使命是保证战争的胜利。 


M 50 3 曼丹 人:访 问天空 

远古时代，人们在赫尔特河口结村而居。有一个大头领，他是两 
个儿子的父亲。哥哥聪明而又谨慎，名叫“黑药” ( Rem ^ deNoir ); 弟弟 
名叫“风生草 ” （Plant e - qui - Pousse - sous - le - Vent ) ，按照有的版本也叫 
“香药” ( Rem 6< ie ~ Par ] fum 6) ，他举止行动，放荡不羁。 

一天，他们去打猎。兄弟两人发现，猎物越来越少。他们到处搜 
索，结果来到一所房舍，里面出来一个居住者，他背负重物，假装没有 
看到他们。两兄弟进到房舍里面，这屋子里面很舒适。精选的肉放在 
文火上面烤着。他们待在里面等待屋主回来，可是空等一场。于是, 
他们就吃肉，吃饱后便睡觉。 

第二天，他们朝着主人走的东南方向进发。他们没有见到猎物 
的踪迹，也没有看到陌生人。就在两兄弟又回到那房舍的当儿，那主 
人像前一天一样背着东西出来，没有向他们打招呼，也没有看他们， 
就消失了。 
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两兄弟决心揭穿这个奥秘。翌日，他们小心地逆着风向回到房 
舍，以免被人察觉。他一出来，他们就跟了上去。他背的东西跌落时 
发出巨大声响，很远也可以听到，各种各样猎物都逃了出来，因为他 
把它们囚禁了起来。 

我们的英雄过了这一夜后便又上路。他们发现一种白色鼓泡， 
“香药”不顾哥哥的告诫，向这泡射去一支箭。这东西是龙卷风。它大 
怒，把他们刮上天空，不过让他们有时间用弓的皮弦（按贝克威思的 
版本，是用绳索）把两人自己捆在一起。他们飞过这大河，进入阿里卡 
拉人领地，在一个岛上着陆，这岛是一个群岛的一部分。四周的水域 
一望无际。 

翌曰，他们出去探险。一条小路把他们引向一片玉米田和园圃 
中央的一所大房舍。 一 个女人热情接待他们，她就是“长生不死老妪” 
(参见本书第282页）。她给他们煮玉米，玉米放在一个小的但永远也 
装不满的锅子里。两兄弟还想吃肉，他们杀了在门前走过的一头鹿。 
这老妪答应接受这鹿，但她自己不吃。而且，接着她叫众鹿待在远处。 
两兄弟愿意的话，可以狩猎它们，但条件是要到远离房舍的树林深处 
去烹饪和吃他们的猎物。 

一天，这老妪禁止两兄弟去打猎。他们躲在一个角落里看到少 
女一个接一个地进入这房舍。她们带着供品，是些干肉或者烹饪过 
的一碟碟餐。这是些玉米女神，她们每年秋天来到这老妪处隐居，一 
直待到来年春天。一会儿，她们都变成穗，老妪小心整理它们，给每一 
个品种都安排一个专门的位置。这些供品就成为她们的过冬给养。 

两兄弟已对这种无所事事的生活感到厌倦，想进入她们之中。 
老妪好意打发两兄弟走，不过还给他们带上“四合一”的丸子——玉 
米 、扁豆 、向日葵籽粒和煮南瓜的混合物，这是根据要带他们过河的 
一条蛇的意向做的。这条有角的蛇头上戴着草、艾、柳和杨。它是一 




第七篇礼貌的规则 429 


组摆渡者中的第四个。这两个英雄应当小心婉拒前三个摆渡者： 一 
条独角蛇，第二条是带叉角的蛇，另一条是头上有角但又塞满绿色植 
物的蛇[按贝克威思的版本：（1)独角蛇； （2) 带多又鹿角 的蛇； （3) 头 
上戴有沙丘的蛇和 （4) 头上戴有长着杨树的土地蛇]。她建议两兄弟 
要求蛇在岸上把头伸长。他们就利用这当儿跳上陆地。 

事情的进展一如预见的那样。这条蛇吃了那丸子，重又精神抖 
擞，成功地到达另一条河。但它无法把头放在坚实的地上。“黑药”没 
能跳下来。他的弟弟极想利用这蛇作为跳板上岸。但是，当他到达鼻 
子的高度时，这妖怪用口攫取了他。“香药”舒服地待在这大口之中， 
便邀哥哥一起来。“黑药’’经过再三考虑后，哭着拒绝这样做。这种安 
排持续了三天。下一天夜里，“黑药”在水中看到一个陌生人的倒影， 
这人穿着毛在外面的皮袍，从高空中看他，出于好奇想知道他痛苦不 
止的原因。这陌生人解释说，如果蛇周期地升上水面，那么，这是为了 
吃丸子。“黑药”的给养耗尽后，保护者又给了他用向日葵籽粒加上大 
量兔粪和少量玉米做成的一颗丸子。第四天，这英雄把这丸子给了 
蛇，求它把嘴完全打开，让他可以最后见一次弟弟。这蛇答应了，但是 
拒绝把头放在坚实的地上。它忐忑不安地想知道，天空中有没有乌 
云。“黑药”伪称没有，遂抓住弟弟的手腕，把他拉到地上。就在这时， 
一个闪雷击中这蛇，它死去了。 

这个陌生的保护者是一只雷雨鸟。它使昏死过去的两兄弟恢复 
知觉，带他们到它那里去。它有一个妻子和两个女儿[按贝克威思的 
版本，她们美丽而胆小]。她们首先怯于切割这条蛇。至于那妻子，她 
整个行程中一直躺在床上。“雷雨鸟”看到这两个客人这么积极，又这 
么本领非凡，便把女儿许配给他们 ：姐姐 给哥哥，妹妹给弟弟[按贝克 
威思版本，总是不合情理，在这里是哥哥的“香药”却要娶妹妹]。这两 
个兄弟尽管得到岳父的保护，但这时还是出去进行一系列可怕的冒 
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险，他们消灭了一些妖怪，终于凯旋而归。这些妖怪本来对这些鸟很 
有威胁。他们还治好了被箭猪的刺扎伤脚而残废的岳母，岳母的伤 
残本来会妨碍这些鸟春天向西迁移[按贝克威思的版本 ：这鹰 女人在 
从高空冲向箭猪袭击它时受伤]。 

一天，“雷雨鸟”要求两个女婿躲在屋里的角落里，因为它在等待 
同族来聚合。鸦、乌鸦、鹌鹛[在北美洲， “ hawk ” （灰鹰）这个词主要标 
示驚属 （ Bwko ) 的猛禽]和鹰相继来到，各按其种或变种占据位置。在 
用完两个英雄于妖怪之后猎杀的蚓蜥的肉宴之后，“雷 雨鸟” 公开宣 
称这猎物归于他们两人。它把他们介绍给亲族。后来，它与这些亲族 
分手，因为现在是秋天，又要一家聚在一起，准备来年春天上路了。 

这些鸟在冬天飞入老巢。当溯流迁移的时期春天来归时，这些 
鸟聚集在一起，决定使这两个英雄变得像它们一样，也能比翼齐飞。 
它们把他们变成蛋，使他们再生成能快速飞翔的野鹰。这一伙又全 
都上路，沿密苏里河流域溯流飞行。按照妻子的忠告，两兄弟从这些 
鸟提供的武器中选择了最老的也最有杀伤力的，因为正是这些武器 
具有产生闪电和杀死蛇的魔力。当这一伙飞越曼丹人村子时，这两 
个英雄的父亲举行向雷雨鸟致敬的仪式以示庆祝，就像每年这个时 
候所做的那样。 

这两个人想回到家人那里去，他们也邀妻子跟他们一同回去。 
它们担心在人那里会感到不自在，因此表示歉意，谢绝了。不过，它们 
给了丈夫魔翼，以之在仪式上代替它们。从此之后，这种仪式也在秋 
天这些鸟向南回归时举行。 ( Bowers ：!,^ 260〜269 页； Beckwith : 1， 
第53〜62页） 


关于这个神话，我有许多话要说。我先来扯上几点意见。虽然这些意 
见在重要性方面各不相等，但它们每一点都有助于揭示故事显露的才智。 
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首先，脚受伤的女人的插段把厘 5 。 3 跟天体争论神话中那些属于我追 
随汤普森所称的“箭猪记述”的插段连接起来。事实上，这个中心插段单纯 
而又明白地把那个记述的初始插段反转了过来。在那里 ，一 个待嫁少女 
为一头箭猪引得运动起来，而她所以贪求它，是出于文化的理由：使她的 
母亲能完成 绣工; 这箭猪把她从地上引到天上，也即从低处到高处，她将 
在那里嫁给一个天上丈夫。这里，几个待嫁少女的母亲被一个箭猪引得 
停顿下来，而她是出于自然理由而贪求 它：她 要吃它（因为她本身是一头 
鹰），这箭猪把她从天上吸引到地上，也即从高处到 低处; 她的天上女儿嫁 
给了地上的丈夫。如果注意到下述一点，这种联系就显得更为明白 ：在另 
一个曼丹人神话中，一个天体争论的插段取代了造访雷雨鸟的插段，并且 
这是在两兄弟居留在“长生不死老妪”那里，与蛇一起去冒险之后 （ ，本 
书第 303 页）。这个神话有一些非常相近的希达察人异本，关于后者，我还 
将谈到 ( M 5C3b ， e .第 435页）。 在这个神话中，蛇的插段处在另一个插段的前 
面，它讲述了傻兄弟转变成了水蛇，以便吃另一个爬行动物（希达察人版 
本中它有两个头)的肉（英雄在它的身上钻孔）， M 5C3 也诉诸这种类型事件 
( Bower S : l ， 第266页)把有利的而不是有害的后果归于英雄（因为鹰是食 
蛇者)。并且神话把这事件的发生时间定在居留于雷雨鸟那里期间。我们 
到后面(第449页)将会明白这个插段的意义。这个插段像箭猪插段一样 
在这个神话系列中也是反转的和重复出现的。因此，这两个插段的对称 
性得到加强。 

尽管这神话创建了战争仪式，但这曼丹人版本还是和各个希达察人版 
本一样也涉及猎鹰 ( Bowers 山第226页 注⑤; 2,第361,363页），而猎鹰礼仪 

运用蛇状的枕头 (参见以上图 32) 和带有献给鸟的供品的小棒。此外我们 
还知道 ，藏 在陷阱中的蛇在猎人看来代表致命的危险 ( Bowers : 1， 第 241页, 
注 ㉝ ）。不过，还涉及普通狩猎仪式，因为它开始时提到一个人物把囚 
禁的猎物释放，这人物在这里是朦胧的，但 / okipa / 创建神话（本 书第 229 
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页； 参见 Bowers ：1 ，第350页）则给予他名字霍伊塔 （ Hoita ) 即有斑纹的鹰。 
战争、世俗狩猎和神圣狩猎的这种三元结合可以由下述事实得到解 释:大 
草原印第安人把战争设想为一般狩猎的极限形式，而猎鹰集中了一般狩 
猎的全部象征，并升华了其性质。 

还可注意到， M 5()3 的傻兄弟所采取的行为可跟 / okipa / 舞蹈中的“傻 
子”奥辛赫德的行为相比拟。一个遨哥哥到冥界妖怪的口中来相会，另一 
个邀父亲食人魔太阳去和人在一起。因此，在两处愚蠢都在于喜欢直接 
而不经过中介。 

不过，我们还是回到神话的本文上来。两兄弟之一名叫“黑药”，这是 
一种具有止血功效的药用植物的名字，它用来医治鹰和蛇咬引起的创伤 
( Beckwith : l ， 第259页，注 Bowers : 1，第261页）。这种毛莨属植物红 

果类叶升麻与圣克里斯托弗药草属（绿豆类叶升麻）相近，后者在欧洲通 
行的药典中占据重要地位，在本书中已出现过（第53页）。另一个兄弟的 
名字直接地或迂回地也标示一种药用植物，它可能是锐齿类叶升麻，切延 
内人说这种植物“有益于血”，并用一个文化英雄命名它(参见 Grinnell : 2, 第 
2卷，第174页及各处）。如果这两种植物中一种是黑的，那么，另一种就是 
褐色的，就像曾经为了猎鹰而把大地瓜分为密苏里河的一边和另一边的神 
话屈狸分别为黑色和棕色的(参见 Bowers : 1,第261及214〜215页）。这条 
河按西北一东南的轴线流走，这根轴把世界分成 两半: 西半部(包括南方)和 
东半部(包括北方)。由不同的造物主关心着生物和每个区域的事物的创造 
( Maximilien , % 362〜363页; Will - 知 rinden ， 第139页）。在曼丹人看来，分别 

与西和东相联结的这两半部使人永远记住这基本的二元性(图39)。中 
的两个英雄结成对立而又相关的关系。当他们在其他神话中以“进人茅舍 
的孪生兄弟”和“被卷人溪流的孪生兄弟”的面貌参 
见本书第277页）出现时，这种关系就更形明显。 M 5Q3 的两个英雄首先向东 
南方旅行，那里住着“长生不死老妪”，雷雨鸟到秋天也向那里迁移。在 
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39曼丹人地理分布区域的示意图 
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春天，他们陪伴雷雨鸟一起向西北方向行进。但是，为了从东方去到西方， 
他们必须越过水流。实际上，这水流同时起着分离和结合的 作用； 它标志 
着两个世界的边界。然而，雷雨鸟在季节性迁移过程中正是循着它的踪 
迹而沿着密苏里河流域溯流而上或顺流而下，毫无阻碍地从一个世界到 
另一个世界。 

这个神话故事不仅记载在空间 之中； 而且，它还在时间中展开。第一 
个季节循环开始于龙卷风或旋风，曼丹人和希达察人把这两种气象学现 
象同 东北方相联结 (参见 Beckwith : 1 , 第 62 页：“ 一个传述者说，从前，只有 
在东方才有旋风 ”)。这旋风引起两兄弟一起向“长生不死老妪”的岛屿作 
水平向移动。他们在那里度过了夏天、秋天和冬天。他们在春天重又上 
路，而就在他们刚刚分离的时候，一阵人格化的风暴使他们垂直向上升到 
天上，他们在那里又待了附加的一年，直到来年春天。 


这种神话历法与事实相一致。春天，当“大鸟”——鹰、鹌鹛、乌鸦和 
鸦 一一- 朝着“坏土地”和落基山脉方向而向西北方溯行时，人们举行一些最 
重要的典礼进行庆祝。这时，人们是为了向这些鸟致敬，希望它们趋近村 
子，带来田野和园子里所不可或缺的雨水。这些典礼的举行时间乃与春天 
的初次暴风雨相吻合，又紧随为“长生不死老妪”举行的仪式之后。实际上， 
水禽(这老妪是它们的主人，土著宗教把它们与％ 3 。所描述的玉米女神归人 
同一崇拜)在雪完全融化之前就向北方 溯行; 那些猛禽到达则较晚。另一方 


面，人们首先为这些猛禽举行秋天仪式迸行庆祝，因为他们相信，它们在南 
行期间会因沿密苏里河一路狩猎而耽搁时间，然而，水禽——鹅、天鹅、 
鸭要在严寒突然发生时才上路。 （ Bow ers : 2, 第363页〉 

因此，这两个仪式系列都是为大鸟而存在的。第一个系列庆祝它们在 
春天来到，第二个系列为它们在秋天离开致敬送行。还可以注意到，％。 3 主 
要旨在解释这些仪式的季节重复的起源而不是这些仪式的绝对起源。春天 
的仪式必定仍然有效，因为英雄的父亲在鸟飞越村子时举行这些仪式进 
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行庆祝。不过，雷雨鸟女儿在离开丈夫前命令他们以后也在秋天举行这同 
一些仪式进行庆祝。 

这一点很重要，因为各个希达察人版本 （ M 5G3e . d; Bowers : 2, 第 359〜 
362 页； Denig ， 第613〜617页——同一版本从一个 阿西尼 本人头领搜集 
到，但这人把它归诸“格罗斯一文特人”即希达察人，参见上引书，第 403 
页）在许多方面都与有歧异。或者是，造访鸟的插段仍存在，但鸟的 
一个儿子是残废者，而不是一个妻子，并且，是被鹿角而不是箭猪的刺弄 
伤;或者是，造访天空没有了，代之以朝西去造访野牛主人大蛇，而英雄被 
它引入歧途。在这两种情形里,傻兄弟都犯了食蛇肉的过失，结果变成密 
苏里河底的大爬行动物。然而，至少有一个希达察人版本 （ M 5 ^， Bowe rs: 
2,第361页）以明确的方式关涉春天仪式的建立 :“他 (这英雄）宣告，他为 
大鸟而举行仪式进行庆祝，他向种族群体预告，在春天开始时，天空将乌 
云密布，下四 天雨; 此后，大鸟便旋即从南方来到。”因此，看来在从曼丹人 
过渡到希达察人时，神话的原因论功能就仪礼历法而言发生了反转，并且 

同时地在故事的所有其他相似方面决定了我已指出的那些转换。 （参见 
L - S . ：19) 

回顾一下这一点，是很合宜的，因为我已指出过，在曼丹人那里也存 
在与各个希达察人版本相同的一个故事，但这时它用来引人天体的争论 
( H 6 0)。 这就从另一条途径证实了第431页上我的 假说: M 5 M 和吣 6 。处于 
反对称的关系。实际上，这结论产生于这样的 事实： 在历法轴上反转 
峰。 3 ，而喊 ( ^属于风 6 。的一部分，因此后者也反转了 M 503 o 此外，天体争 
论的故事不也是围绕造访天空展开的吗？尽管看起来计谋非常不同，但 
我们仍不感到陌生。 

从。 3 还在曼丹人以外得到来自其他方面的回响。“雷雨鸟”的妻子是 
个跋子，她的无能阻碍了众鸟进行春天的迁移。在其他希达察人神话 
M 503 d , e ( Bowers : 2, 第304〜308,439页）中，英雄的岳父也是跛子，两兄弟 
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用红果类叶升麻治愈了他，从而使印第安人得以在冬村和夏村之间进行 
季节性 迁移; 不然，就是一个野牛母亲无能力进行夏天的放牧。我已经根 
据其他神话提出了 （ MC ， 第468〜474页） 对礼仪跛足的解释。本卷的讨论 
(第339页） 也提出了这解释。所以，这解释重又得到证实。 

M S ()3 还以许多细节使人想起一个瓦劳人神话 （ M 28; CC ， 第 147〜149 
页及 各处; MC ， 第 463 〜 468 页）。 在这个神话中，有两兄弟，一个机智，另 
一个 愚蠢。 他们成为一个水生食人女魔的牺牲品。这女魔吞吃了很靠近 
河岸的、她瞥见其在水中的倒影的那个 兄弟; 把这种发现方法归诸聪 
明的兄弟，后者在避免过分趋近河岸（一个水生食人魔也要在那里吃他) 
之后用这方法发现了天上救助者。因此，在这两种情形里，逃脱的英雄都 
是知道从水到地或者从地到水的过渡带有不连续特征 的人; 另一个英雄 
妄想消除这不连续性而去诉诸小间隔，结果丧生。 

讲述两个英雄骑在妖蛇背上渡过一条河的插段值得我们予以特别的 
注意。这种插段在北美洲十分常见，在南美洲也可见到，作为例子,可以提 
到我在《生食和熟食 》( M I 24 ， M 139 ) 和本书第二篇 ( NV — 从。 4 )中已讨论过 
的一系列神话。当我初次确定敏感的摆渡者这个题材时 ( CC ， 第331页注 
㉔ ），我只是指出它很重要。现在来说明它的含义，正当其时。 

这个题材的重要性首先维系于这样的事实:两个美洲的神话以几乎 
一样的措辞讲述这个故事。在说明了曼丹人神话 ( M M 3 ) 之后，我现在回到 
一个蒙杜鲁库人神话上来。对这个神话，我还只给出过一个简单的扼述 
(以上第111页）。 

蒙杜鲁库人 :佩里 苏亚特历险记(细部 } 


佩里苏亚特 ( Perisdt ) 的舅舅变成了貘。它在打发佩里苏亚特走 
时，向他说明，为了返回村里，他必须渡过一条河，这条河里有三条巨 
大的鳄鱼出没，其中最大的名叫乌亚蒂邦邦 （ Uati - pung - pung ) 。前两 
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个出现的鳄鱼会首先提出当摆渡者，但佩里苏亚特应予拒绝，必须等 
待乌亚蒂邦邦出现，它的背上长着 / imbauba / 树。 （种名 Caecropia •，参 
见 MC ， 第370页） 

因此，这英雄拒绝前两条鳄鱼的服务，要求第三条鳄鱼帮他过 
河。但是，因为这动物拒绝靠近河岸，所以佩里苏亚特上不了岸。最 
后，他抓住悬在水面上的树枝而跳上了它的背。这样，他躲过了遭难， 
因为这时这妖怪想吃他。 

在途中，这鳄鱼宣称，他要吹喇叭。他将发出响亮的臭气。因为 
舅舅预告在先，所以佩里苏亚特克制自己，不因厌恶而唾骂。他反而 
赞扬这妖怪发出芳香的气味。 

渡河快结束时，这鳄鱼想说服乘者泅河到对岸，因为它想吃他。 
可是，佩里苏亚特要求它再靠近岸一些，然后他借助一根树枝跳上了 
岸地。等到他感到已安全无虞后，他便宣称，这鳄鱼口吐臭气。“你在 
渡河过程中为什么不说?”这摆渡者大声叫嚷起来，而且一阵暴怒把 
它背脊上生长的树全都震断了。 （ Murphy : l ， 第96〜97页） 

在一个阿西尼本人版本 ( M SQ 4; Denig ， 第611页）中，这摆渡者(这里是 
鹤)也希望人们赞扬它发出的气味。一个基卡普人神话 ( M M 5; J 0 neS : 3, 第 
85页)讲述，一条鱼答应给英雄摆渡，条件是每当它速度放慢时就打它一 
下;一头兀鹰首先放弃这种服务，因为它发出的气味太臭，乘者在渡河期 
间忍不住呕吐。在东部阿尔衮琴人那里，在 M4 37 、 M 438 的异本 （ Prince ， 第 
68〜69 页； Leland ， 第 152〜154 页； Rand , 164〜165,312〜313,302页）中， 

每每必须赞扬充当摆渡者的鹤的自称的形 体美； 否则 （ Lelmid ， 第184〜 
185,325〜326,328〜329页），摆渡者便重又变成蜥蜴类动物 :带角 的且又 
瞎眼和易怒的鳄鱼。 

这一切特征在南美洲其他版本中仍存在。例如 M 124 ，在那里，英雄嘲 
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笑蜥蜴的令人讨厌的形体; M 139 、 M 4 Q 3 a 和 M 4()3 e ，在那里，这动物希望乘者侵 
犯它(因为它寻找借口吃它），否则就像在 M 4()4 中那样它指责他失敬。 

各个相距遥远的神话在讲述同一故事时所采用的方式之相似也给人 
留下深刻印象。这就提出了一个问题。是否存在一种逻辑骨架，它能解释 
题材的抵抗性，即它尽管已被转移到离假设的发源地很远的地方,或者哪 
怕独立地出现在各个迥异的社会之中，但仍须顽强保持不变？不管我们 
选取怎样的初始假说，总是必不可少地应当诉诸内在必然性的假说，它构 
成对于另外两个假说的一个预备。 

我已指出（第 431,434-435 页），包含敏感摆渡者插段的 M 5Q3 还包括 
了另一个插段，在后一个插段中，可以看到天体争论循环中箭猪插段被反 
转。这样一来，我们就在通向一个回答的道路上，已走过了一半路程。因 
为，如果说这两个循环是对称的，那么，我们不要忘记，天体争论循环是在 
讨论另一个题材即乘月亮和太阳独木舟旅行的题材出现的。因此，敏感 
摆渡者插段的内在必然性可能产生于这样的 事实: 它本身构成对独木舟 
题材的反转。 

为了让人对这假说的证据洞若观火，只要简洁地说明它，也就足够了。 
乘独木舟的旅行无论往还是返，都是沿河流的轴展开,而摆渡者背上的轴则 
与这轴垂直，因为它这时关涉横渡河流。不过，事情还不止于此。北美洲某 
些版本的鹤伸长其樸，作为人行小桥。两半球的蛇摆渡者都带有角，在两个 
角之间绵延着沙洲，那里生长着茂密的植被。因此，这就是在原始时代两个 
美洲的大河流中可以看到的漂浮岛屿。密苏里河的情形尤其如此。“在春 
天，硕大的地块脱离河岸。这些就是顺着密苏里河水流漂移的岛屿，它们还 
载着长满叶子或花朵的树木，有些直立，有些则半垂，呈现一派美景” ( Cha - 
leaubriand ： 1，第95页；参见 W . Mattews ， 第 XXII 页； Neill ，第383页）。 

然而，桥和岛都与船相似，且又不同，尽管由于同样的理由，这样说并 
不确切。岛与独木舟都是漂移体，一者属于自然范畴，另一者属于文化 
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范畴; 同时，即使美洲印第安人未曾造过的桥唤起了天然人行小桥的想 
法，那么，这种小桥也是固定的而不是活动的，垂直于而非并行于河流。最 
后，乘独木舟旅行事关两个乘者，而我们已经看到，他们应当保持适当距 
离，然而，渡河则把两个旅 行者: 摆渡者和他的客人紧密结合起来。 

许多神话证实了这种转换的客观实在性。鳄鱼对从咖的英雄的恳求 
作了欺骗性的回答，因为它只想吃掉他，它的双肩构成一条能承载一个乘 
者重量的大独木舟 （ Wagley - Galvao , 第 141页）。 在一个萨利希人神话 
( M 506 ； Adamson ,^ 270页） 中，摆渡者反复招呼而不是对招呼作回答，从 
而暴露了他的劣性。这神话终结于这样的 保证: “从今以后，人再也不会借 
口驾独木舟来淹死同类。”奥格拉拉 • 达 科他人 ( M 5D7; Walker , 第 205〜206 
页)讲述了，一根被砍下的树干如何变成 魔舟: “它会自动航行，变得与独木 
舟相像，长着一个头、两个大眼睛和一条尾巴……它必须迅速跳上岸 ，否 
则便不载乘者就出发。” 

水妖是反独木舟这个说法也出自一个达科他人神话，后者与 M M3 的 
各个希达察人版本和一个曼丹人异本 ;参见 Maximilien ， 第 380 〜 381 
页 ； Bowers : 1， 第 19 9 〜 200 页） 有亲缘关系。 

M 508 达科他人 :大鱼 

一个头领的女儿抗婚。最近，她答允了一个贫穷的求婚者，条件 

是他必须完成一项壮举。这人组织了一次征伐，但找不到敌人。这些 

印第安人在返途中遇到一个巨龟，所有人都登上它的背，只有英雄和 

他的朋友例外。这野兽沉入一个湖中，这些鲁莽之徒全被淹死（参见 
M 385 ) 。 

这两个幸存者又上路了 ，一 直行进到筋疲力尽的英雄想停下来 
休息，以便恢复体力。然而，那同伴到处寻找这个季节上游的河水可 
能会冲到岸上的死鱼。他发现了一条，把它洗干净，再加烹饪，邀英雄 
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同享这顿美餐。英雄首先拒绝，然后接受了，条件是他的朋友要供给 
他水，而且数量要尽其所欲。 

可是，他显得不知满足，而这朋友已用他们唯一的武器盛满了 
水。这英雄爬到了河边，沉了下去，捧起河水就喝。逐渐地他变成了 
一条巨大的鱼，堵塞了航行。 

头领女儿获悉这个戏剧性事件，便用挨饿来表达对已故未婚夫 
的忠诚。她花一年时间制作男人服装，要求人们给她做一条树皮独 
木舟，让她顺流而下，一直到达那大鱼的地方。她把礼物给他，向他保 
证过独身生活，以纪念他的殉难，条件是他要答应撤出河流，“以便让 
印第安人可以重新乘独木舟顺流而下”。这鱼自我埋葬，放出了圣克 
罗伊河 [Stillwater river (静水河）]的水。 ( McLaughlin ，第23〜28 页； 
参见阿里卡拉人版本， Dorsey : 6,第79〜80页；克里克人版本， Swan - 
ton : l ， 第32〜33页，等等） 

如果说岛和它的神话等当物是独木舟的反转，那么，一个南美洲神话 
证实，一条被操纵的独木舟相反可能变成一个岛。 


M 509 阿拉瓦克人 :岛屿 的起源 

一些旅行者在一次航海远征过程中造访了一个地方，那里的居 
民只知道利用潮水乘独木舟航行。因为，他们操纵桨时，不是用桨的 
平面部分击水，而是用边沿劈水。当潮是逆向时，他们无力搏击水流， 
因而就满足于把长长的桨杆插入水中，使船保持固定不动。 

指挥这次远征的老巫士变成了 bunia 鸟，叫着 tarbaran ! tarba - 
ran ! 意谓“平的面”。“无知的独木舟手反问道，如果有人用浆的平面 
敲你的头，你会说什么呢？”最后，他们决定遵照他的劝导，结果发现他 
们能够以三倍快的速度航行，并且，逆水与顺水一样畅快。 （ Roth : l ， 
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第221页） 

这个神话使人想起一些信念，它们得到广泛证实，从萨利希人 （他们 
给出与圭亚那一样的形式， Adamson ， 第 40,420页） 一 直到卡拉雅人 （最早 
的桨用木板 控制， Bddu S : 6, 第 215页）。对于这个神话，罗思作为评论补 
充说，在埃塞奎博河上有一个岛，名叫 / hiamnc ^ liilluhing / 即“女人的杆”， 
因为上述民族的女人还未受过教导。当潮水上涨时，为了使船停泊，她们 
把一根杆插入船中。可是，她们插得太深，再也无力拔出。泥沙团聚在它 
周围，那里生长草和树，于是形成人们今天看到的岛。因此，作为独木舟的 
反转，这岛用摆渡者的覆盖有沙洲的、布满植被的背重构了他的形象。 

如果说我对蒂卡尔骨雕提出的解释(第134页）是准确的，那么，可以 
明白，这些骨雕例示了这转换的两种状态。实际上，动物的独木舟有时呈 
有毛发的蛇的外形(图40)，关涉这种神话动物(它是有角蛇的对偶物)的 



图40 蛇形独木舟。蒂卡尔 的骨雕 

[据特里克 ( Trik ), 图5。费城大学博物馆照片] 


观念在圭亚那的韦韦人 （ Fock ， 第91页）以及切延内人 （ Grirm e lh 2, 第2 
卷,各处） 和梅诺米尼人 （ Skirmer - Satterlee ， 第 354页）那里都是习见的。 
我们马上会在一些曼丹人神话，第379〜384页）中遇到一种 
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船，它能交替地扮演忠实的独木舟或背信弃义的摆渡者的角色，视旅行者 
的数目是否适度而定。 

我要对这一点作些讨论。我们知道，乘月亮和太阳独木舟的旅行是 
在平衡的征象下展 开的; 我已用整个第三篇证明了这一点。另一方面，我 
给敏感摆渡者插段收集的迹象引起了普遍不守规则的事态 ：两个 主人公 
在邪恶信念、欺诈和谋害等方面进行竞争。然而，在我看来，乘独木舟旅行 
的题材蕴涵着二分点类型的会合。难道不可以推论，与之反对称的敏感 
摆渡者题材蕴涵着二至点类型的会合吗？ 

这个问题不难回答，如果我们能够揭示与每个题材相联属的仪式和 
这些历法时期之间的相互关系的话。可惜，尽管鲍尔斯在曼丹人那里进 
行的探究堪称一绝，但其古老文化仅仅残存在某些老人记忆之中的那个 
时代的礼仪历法仍含混不清，所以我不敢妄加解释。就是冒险提出解释， 
所展示的形象也比我刚才作为假说提出的来得复杂。实际上，曼丹人似 
乎按照许多对立来建构仪礼历法，而其中任何一个对立都不可能确切地 
用二至点与二分点的对立的语汇来转译。 

第一个对立体出现在 M 5()3 讲述其起源的大鸟仪式和所有其他仪式之 
间。后者为数在20种左右（参见 Bow ers : l ， 第108页），它们演示一次或 

多次，不过始终在一个月或数月甚或整年的连续时间段之中。相反，大鸟 
仪式仅在四月或十一月进行。因此，这种仪式属于在一年的两个不同时 
期不连续地举行的庆典。这两个时期处于春天和秋天，大致相应于两个 

二分点。意味深长的是，純。 3 的异本追溯其起源的向密苏里河的献祭也一 
年举行两次(本书第449 页）。 

现在我们来考察猎野牛的仪式。前面我已提到过这种仪式的复杂性 
(第301〜302,363〜366页）。我们可以把这种仪式分成两组。 一 方面是 
为了野牛增殖而举行的 / okipa / 这种部落大庆，这在最炎热的月份里进行 
( Bower S : l ， 第112 页）； 另一方面是为了冬猎而举行的村落仪式，这在最寒 
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冷的月份里进行庆祝。因此，这两个时期大约处于二至点。[上引书，第 

315 和 325,326 页 : “in the winter during the shortest days” （在冬天最短的 
白昼里）；和 Bowers: 2, 第 56 页 ： “the rites to the winter herds began with 
the winter solstice” （为冬天动物群聚举行的仪式开始于冬至）] 

因此，大鸟仪式和野牛仪式在许多轴上结成相关而又对立的关系。 
前一组仪式中各仪式相同，以不同周期重复 进行; 后一组仪式中各仪式相 
互不同 (/ okipa / 由许多仪式组成，对于冬天的野牛至少有三种不同 仪式: 
“雪鸮”“红棒”、“白雌野牛”），就每个循环而言，它们只在一年的一个时期 
里进行。最后，前一组与二分点邻近，后一组与二至点邻近。 

与这些截然分明的对立形成对比，开始于春初水鸟来到时的农事仪 
式在整个一年中按均匀间隔逐次进行。因此，通过大加简化，可以把仪礼 
历法组织成一个图式(见下页）。 

我们知道，这图式中相距最远的两组仪式是不相容的。人们在春天 
播种已开始时为冬猎举行仪式进行庆祝，因此霜可能会重又降临，致使颗 
粒无收 ( BowersJ ， 第327页）。另一方面，大鸟仪式和农事仪式是相容的， 

因为前一组仪式只起辅助的作用，即招引为农田景气所必不可少的春雨 
(本书第300〜301页）。 

这就提出了一个问题。它产生于下述事 实：敏 感摆渡者插段至少三 
次重现于曼丹人神话。除了大鸟神话 ( M 5 M ) 之外，它还出现在玉米仪式创 
建神话(％ 6 。>和创建招引冬天野牛的仪式的雪鸮神话 ( M 4 69 a . b ) 之中。换句 
话说，这插段在两个不相容的系列即冬天野牛和玉米与两个相容系列即 
玉米和大鸟之间建立起了一种亲合关系。因此，这一切让人觉得,这插段 
似乎在这体系的特别脆弱的地方动了缝合手术，因为不相容关系和相容 
关系在这体系中于确定的位置上相邻接。 

然而，我们还可看出这三个故事之间的微妙差别。冬鸮神话从远处 
看是最丰富的，因为它包含一个事件，在其中,英雄坚持要求蛇愈趋靠近河 
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狩猎 


农业 


战争 


三月~五月 


六月〜八月 


夏天的野牛 
(会合的仪式) 


九月~十一月 


水鸟来到 

玉米仪式 

农事仪式 


农事仪式 


大鸟仪式 


大鸟仪式 


水鸟离去 


十二月〜 
三月 


冬天的野牛 
(分离的仪式) 
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岸； 然后，他抓住妖怪背 t 生长的树枝而跳上了岸。蒙杜鲁库人佩里苏亚 
特神话(风。 2 )也用完全一样的措辞讲述了这些细节。此外，从 69 在两个地 
方转换了 M 5 M : 这英雄给蛇的食物是八个而不是四个丸子，同时，他因恐 
怕被吃掉，故避免把它们直接放人妖怪 U 中，而是把它们扔人远离自己的 
河水中。 


M 503 和 M | 6 。的相应插段也相互对立，不过是在另一些轴上。首先，如 
果说 M 5 Q 3 的蛇实际上吞下了两兄弟之一，并且如果说％ 69 的蛇被阻止这 
样做，那么，它在中的同系者则用心没有如此险恶。它仅仅要求提供 
服务，他只要在行程中向它提供食物，让它恢复体力。这种食物包括四颗 
“四合一”的丸子，再加上这英雄在这蛇再也不能前进时承天启而在囊中 
发现的一块干肉。 


显然，这个细节使从 6 。和％。 3 变得对称，因为这后一个神话也提到这 
第五份食 物:从 雷雨鸟得到的丸子由向日葵籽粒和兔粪再加上一点点玉 
米来糅合而成。这就是说，在一种情形里是肉，即比谷粉丸子更有滋补力 
的 食物; 在另一种情形里是主要用粪便制成的假食物。① 

因此，我们可以说， M 46 Q 、 H 69 和 M 5()3 分别让三种摆渡者 出场: 提供帮 
助的摆渡者、计划落空的背信弃义摆渡者和几乎达到目的的背信弃义摆 
渡者。英雄酬劳第一个，喂饲第二个，愚弄第三个。这两种极端情境关涉 
对于二分点的著名仪式 :对于 是春分，对于是秋 分; 然而，从 69 创 
建了围绕冬至的著名仪式。这些仪式时而关涉农业，时而关涉狩猎，时而 


①这个分析还是不完备的，因为也有这样的 情况: 这英雄在旅行返途中必须把他自己 
腿上一块肉作为食物提供给蛇 (M4 69b; Bo W e rS: l， 第291页）。我把这个枝节撇在一边，因为 
雪鹗神话是唯一往返途中都有摆渡者介入的神话。因此，应当把它撇开，作这样的分析会引 
我们走得太远;何况曼丹人的神话已经证明是极其丰富而又极其复杂的，实际上是不可穷尽 
的。我们在此只是浮光掠影而已。 
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关涉战争，也即构成一个前进的系列: 


农业 狩猎 战争 



春天 冬天 秋天 

春分 冬至 秋分 


这个图充分说明了整个神话和仪式体系呈现的对位性 （ caract^e 
contrapunctique ) ,因为如果说两个系列 即农业、狩猎、战争 和春天 、冬天、 
秋天， 一个是前进的，而另一个是倒退的 ◎ ，那么，这两个系列合在一起又 
是跟可称之为基本连续性 (basse contimie ) 的东西相谐和，后者表达了一个 
二分点和一个二至点的规则交替。不过，如果把分析再往前推进的话，那 
么就可以明白，神话（现在是 M 5Q3 ) 的辩证运动倾向于把最初从静态给予 
的这种对立转换成动态的前进。实际上，我们可以回想起， M 5m 并未创造 
一 般的大鸟仪式，而只是解释了为什么人们在秋天进行最初只在春天庆 
祝的仪式。然而，当从逻辑的观点来看待这两个二分点时，它们就属于同 
一 个转换 ：（ 白昼 = 黑夜 ） ^ (黑夜 = 白昼 h 并且，从经验观点来看，这两 
个二分点就鸟的关系而言都是相干的。不过，正是由于这个缘故，当满足 


②第一个系列的前进性产生于 M 460 把肉放在植物性食物丸子的后面，以及 M 4 6C 的千 
肉跟 M 5 fl 3 的植物性食物丸子和兽粪相对立。至于第二个系列的倒退性，它直接导源于历法 
事实上，正是冬天接在秋天之后，春天接在冬天之后。 
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于承认一个二分点而不承认另一个二分点时会出现的概念不平衡超过伴 
随两个二至点的狩猎仪式之间的不平衡。因为，这时人们每次都要庆祝 
一 些典礼——夏天的 / okipa /; 冬天的专门仪式——并且这些典礼可能仍 
是不同的，原因是两个二至点，本身相对立 ：（ 白昼>黑夜）# (黑夜>白 
昼)。 当设想有一个时代里印第安人只在春天（按照各个希达察人版本是 
只在秋天)献祭大鸟时， M 5Q3 所造成的这种理论情境呈现出超二至点性 
(caractere hypersoisticiel ) : 它比二至点间对立更不平衡，如果允许我这样 
表达它的话。因此，这神话似乎重又建基于下列隐含的等当关系之上： 

( 唯一标定的二分点 ) : ( 二至点 H 两个二至点 ) : ( 两个二分点> 

同时还可以明白，敏感摆渡者(我已假设他带有“二至点”的性质)插段 
为什么叙述了表现上呈二分点状的会合。因为，事实上这会合未得到倍 
增，这致使它违反二分点概念本身提出的对称性要求。 

上述解释适用于客观上回到二至点的 M 4 69 , 而且如我刚才所表明的， 
也适用于純。 3 。为了在两个二分点之间建立起仪式上的平衡，这神话诉 
诸一个初始不平衡模型，而从逻辑观点看来后者处于二至点的方面。然 
而，这解释也适用于从 6 。吗？表面上来看不适用，因为这神话创建“长生 
不死老妪”的仪式，这些仪式在春天庆祝，以便迎来农事典礼。后者一次一 
次进行，直到秋天，但不可能延长到秋天再往后，因为它们跟冬猎仪式严 
格不相容。 

为了解决这个困难，从另一个视角来考察一下敏感摆渡者在曼丹人 
那里采取的形式，是合宜的。我们已经明白，这形式有许多种。 M 46。 中是 
一种非常弱的形式。在这个神话中，“敏感的”这个属性定语仅在本来意 
义上是合理的，因为蛇如果不带来重构它显得敏感的食物的后果，就不会 
完成使命;从 69 中是比较强的形式，在那里，蛇想吃乘者中是更强的 
形式，在那里,蛇吞下了一个乘者。然而，曼丹人和希达察人版本为一方 • 
我已探讨过的所有其他版本为另一方，双方之间有一个令人瞩目的差异。 
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乘者或者众乘者本应以讨好的但虚伪的话语、侮辱甚或棒击来酬答妖怪， 
可是，曼丹人英雄却给它食 物:在 从 6 。中是真诚地给，从 69 中是谨慎地给， 
M 503 中则先是真诚地，后来当幸存的兄弟把一个兽粪丸子伪装成真正食物 
给予时便是欺诈性地给。因此，唯有仅在一个曼丹人神话中出现的这后 
一事件才又回到最一般的类型。可以说，在敏感摆渡者神话组内部，曼丹 
人神话和希达察人神话（它们属于这个神话组）例示了 一种局部转换，而 
就这个特定之点而言，这转换甚至通过一次反转完成。 

能否对此说出理由呢？无疑，只要凭借其无懈可击的构造带来了论 
证价值的純。 3 ，也就能够解释我为什么选取这个神话作为讨论的出发点。 

在释放猎物的插段(我已表明，这插段用来把鸟的庆祝与 / okipa / 联结 
起来)之后， M % 联络起三个序列，它们关涉英雄的超自然冒险。第一个序 
列把英雄引到“长生不死老妪”那里，他们在那里居留了 一年; 第二个序列 
描述了他们在蛇背上过河;第三个序列把他们带到雷雨鸟那里，他们在那 
里也过了一年。第一和第三序列显得完全相类 似：相 同的居 留期； 一个季 
节循环的展开;他们到达一个地方时本应躲藏起来却去造访超自然的精 
灵;按照种或变种分配植物和鸟。那么，它们的差异何在呢？第一个序列 
引起在一个农事女神那里的地上居留，在此期间，英雄必须谨慎行事。他 
们可以猎鹿，尽管鹿是田园精灵，但条件是应当行动机敏，并且服从某些 
规则: 必须到远离被耕耘的、有人居住的大地的森林里去猎杀、烹饪和食 
用猎物。③另一方面，在鸟那里，因此也在天上居留时，英雄的行为以不谨 
懊为标志。他们对人们屡屡发出的谆谆忠告置若罔闻，滥猎妖怪;他们愚 
蠢地卖弄本领,向超自然的主人炫示。 

由此可见，第二个序列以某种方式既跟前面的序列也跟后继的序列 


③已发现在加利福尼亚的温图人 （ Wimu ) 的一个神话中也有这种禁忌（参见 DuBois - 
Demetracopoulou ， 第343页）。 
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相对立。它关涉一次旅行而不是 居留； 它在水上而不是在地上或天上展 
开。最后，面对蛇，英雄采取的行为方式严格介于他们在农事女神或战神 
那里表现出来的谨憤和不谨慎之间。他们对摆渡进行议价，他们用已做 
好的食物作为报酬，只是作为对已提供的服务的交换付给，并且这报酬还 
划分高低不同的等级。面对有角的蛇，英雄表现出采取鲁莽和谨慎相混 
合的方式，而且这种谋略的模棱两可方面也表现于聪明兄弟成功地被摆 
渡过去，而妖怪吞下了冒失的兄弟。最后，还可注意到，在玉米母亲那里， 
英雄接受东西，而在雷雨鸟那里他们给出东西（可以说，为了从主人那里 
得到食物、狩猎武器和礼仪用品，他们“卖力苦干”），在有角蛇那里，他们用 
食物丸子进行交易，其中有些是假的，不过他们以之可以愚弄合作者。因 
为,这差不多是在进行狡猾的议价，耍弄欺诈的伎俩。 

敏感摆渡者插段的各种不同模态例示了从自然的报酬到奉承、假话、 
侮辱和打击等构成的报酬的过渡。由此可知，摆渡者之敏感有时是形体 
上的，如在许多北美洲版本中，在这些版本中，它的颈背或疼痛的膝部承 
受不了哪怕是最轻微的接触，并且最经常地是道德 上的; 否则，在另外两 
种类型行为之间作为中介起作用的计谋和议价就不可能被引入到神话的 
问题之中。然而，如果说这种模棱两可的行为在那里乃作为对待妖怪的 
唯一适当行为，而这妖怪是与地和天构成三角形的水元素的化身，那么， 
在这样一个体系中，水本身不是也起着模棱两可的作用吗？ M 5()3 的一些版 
本明确说到这一 点:在 英雄用火打开一条通过两头蛇的身体的通道之后 
[这两头蛇反转了越过水的一头蛇 :（ [蛇]越过水 ㈡ 被火越过)]，傻兄弟 
犯了渎圣罪;他吃了妖怪的肉 ，变 成了密苏里河主人蛇 (参见％。 8 和 Bowers : 
1， 第 199 页; 2, 第 360 页）。从此 之后，根据印第安人是否一年两次 —— 十 
一月的冰封期和四月的破冰期——向他献祭，他帮助他们渡河，或者引起 
暴风雨和大洪水，使河流无法渡越，田地颗粒无收。“他给人解释说，因为 
我不再是你们中的一分子。从今以后，你们成为我的朋友或者敌人。” 
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( M ■: Denig ， 第613〜617页) 


因此，这样一来，水的力量在两个极端模式之间摇摆不定。一方面，这 
力量由独木舟作为例示。独木舟的行进轨道控制着时间的流程、白昼和 
黑夜的交替、季节的回归，只要旅行者保持合理的距离，因而在小艇里建 
立起内部的距离;另一方面，它由暴风雨和洪水作为例示。它们扰乱了事 
物的自然进程，导致不遵从旅行者和水妖之间的外部距离。敏感摆渡者 
这个角色例示了一种中间位置。他通过水旅行，不过是渡 越它; 强加于他 
的身体和乘者身体之间的邻接性带来致命的危险，除非英雄施魔法来避 
免在从地上到水上或从水上到地上时渡越太短或太长的 距离； 这就等于 
把合理距离的尺度移到了小船外面，不让它停留在船的内部。 

因此，我们暂时留用的那个过于简单的概念必须加以完善，8卩补充以 
摆渡者和独木舟之间的反转关系。事实上，这两个项假定了第三个项，它 
就是我们刚才看到在希达察人神话中出现的大洪水。在大洪水时，乘独 
木舟航行所支配的水变得失 控了； 然而，成功的渡越作为有谋略的人和敌 
对的水之间的一次对话(这也是一次决斗 ） 的报偿 出现： 


敏感的 

摆渡者 


(+) ㈠ 


乘独木舟 
旅 行 


大洪水 


曼丹人和希达察人的起源神话(大洪水在其中占据相当重要的地位) 
使我们得以证实这些论点的合理性。 
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这两个部落都不认为人类可能产生于水，尽管在他们看来，水是原初 
元素。这已够意味深长的了，而如果我们注意到，这些神话为在地上起源 
还是天上起源作抉择所累，那么，就更是如此了。他们把这两个命题结合 
起来，而且，希达察人的智者还把它们的体系加以图式化，描绘出一种 “ Y ” 
形。这叉的两臂代表祖先中生活在地球内部的一支的出现以及另一支的 
从大上 F 凡;共同的标记下这两支会合以后进行的冒险活动 （ Bowers : 2, 
第 304 页）。曼丹人以他们的起源神话保留了更为复杂的观念。他们区分 
了许多种原始民族 :鱼族 、鹰族、熊族、玉米族、野牛族，等等 ( Bowers : 1，第 
26,365 页），从中分离出三个种族，在神话中扮演角色。像在希达察人那 
里一样，在曼丹人那里，这些神话（已知不下于15个）也相互差别很大，似 
乎保留了不同的村落传统。为了慎用字母起见，我给予这些神话以不同 
的编号。只有以上用记号从 59 援引的那组曼丹人神话是例外，我区别其 
中的三个异本为 a 、 b 、 c ( Bowes : l ， 第156〜163 页； 194〜196 页；】 96〜197 
页）。编号 510 和 511 给予已知较古老的版本 （ Maximilien ， 第364 页; Cat - 
lin ， 第 369 〜370 页）； 贝克威思：1和鲍尔斯：1与 2 的各个版本编号为从 
512 到 522, 这些版本一部分源自曼丹人，另一部分源自希达察人。 

曼丹人在远古就划分偶族。无疑，正是由于这种划分，他们让玉米族 
和野牛族在神话中占据特殊地位。玉米族来自地球深处，野牛族由造物 
主“唯一人” ( Sed - Homme ) 创造，当时人类以他为唯一代表。作为名祖民 
族的偶族分别跟下述各对偶相联属：玉米和野牛、东和西、战争和和平、男 
性的本性和女性的本性、烟管和烟管头、流动的水和停滞的水、新开垦的 
或林木繁茂的地和不毛之地，等等（关于 这种成系统的二元性，参见 M 5I5; 
BowersJ ， 第353〜361 页〉。 差不多就在偶族划分建起的同时，两个民族 
就遭遇而相会合。有些版本仍关涉玉米族，另一些关涉野牛族，最后还有 
一些是两者的混合。这些版本并非全都同等程度地关注下凡到地上与另 
两个民族相结合的天上民族。然而，这整组神话都相关的 / ok iP a / 仪式证 
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明了一个三元体系的重要性。人格化为舞蹈者的鹰和鹌鹛斗争“羚羊” 
(Antilocapra americana ，土著的分类体系将之与作为田园精灵的鹿归为 
同类）;后者试图窃取熊和野牛的食物 ( MaxmiHen ， 第376 页； Bowers : 1，第 
1 44 ，1 4 6，153页）。因此，农业、狩猎和战争构成的技术一经济三角形完全 
覆盖了原始人类的这种一分 为三: 玉米族、野牛族和天上族，而他们又有 
三个造物主与之相对应。他们是“唯一人”和“第一造物主” （ Premier - 
Crteteur )， 他俩共同创造或组织地域，各据密苏里河的一岸 ； 以及霍伊塔 
( Hoita )， 他是带斑纹的鹰，在地上事业中不起作用，因为他专一地代表高 

秦 

处的民族(参见 Bow ers : l ， 第120页）。所以，从二元体系到三元体系的过 
渡是通过整合两个对立来实现的。这两个对立是:“唯一人”和“第一造物 
主”间的对立，然后，在后者转成山狗之后，“唯一人”和霍伊塔之间的对立。 

对曼丹人的和希达察人的起源神话作比较研究，要求做相当艰巨的 
工作，而且，现在还拿不准，这种研究是否会取得重大成果。在把故事的某 
些特优方面突现出来，让其他方面退居次要层面上的时候，每个版本似乎 
都以对于某个氏族或某个村落所特有的历史巨变的记忆为指导，而人们 
并不怎么想望重构这些巨变。因此，我满足于找出所有这些版本共同的图 
式。在玉米族出现并同野牛族和天空族相融合之后，这些祖先来到一个被 
命名为“陌生人”或“外乡人”的水流近旁。然后，经过多年的迁移，他们来到 
一个河口湾。在那里，他们看到，对岸(或者按有些版本是湖中央的一个岛 
上)有一个大村落，其头领名叫马尼加 ( Maniga )， 这词的构成中无疑有一个 
标示水的词根进入。所有这些版本都会聚于这个插段，并把它展开如下： 

M S12 — M S 1 S 曼丹 人:起 源神话(片 段:大 洪水） 


先民们贪求这遥远异乡河滨丰富的贝壳。马尼加的村民们允许 
他们来采集贝壳，但要用野兔皮和羽冠上带有新月状黄羽饰的萆地 
鹨作交换。不过，这些异乡人从来不造访曼 丹人； 因此，为了进行这交 
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易，曼丹人必须乘一艘魔船完成危险的渡河，这船听从他们的命令, 
但条件是必须携带固定数目的乘者。 

当曼丹人成功地渡过阻隔的河水之后，又有一些考验在等待着 
他们。首先，河滨的树变成战士，而为了搭话，必须先与之交战。然 
后，马尼加伪装慷慨地款待他们。他迫使他们吃过多的食物，喝过多 
的饮料，吸过多的烟，还让他们贪上许多女人，以致客人们纷纷死于 
暴食、狂吸和滥交。只有经受住了这一切考验的人才可以把贝壳装 
满袋囊而归。可是，曼丹人太喜爱珍珠蚌了，因此，毎年 I 天又开始去 
冒险，结果许多人丧命。 

靠着名叫“唯一人”或“南风”的造物主的帮助，曼丹人终于能够戏 
弄他们的 敌手。 他想出利用向日葵、灯心草和芦苇的秆，印第安人把 
它们穿过自己身体，他们可以借助它们把食物、饮料和香烟运送到第 
四个下部世界。按照其他版本，“唯一人”得到三个萨满帮助，他们一 
个能过量吃 ，一 个能过量喝，第三个能过景吸烟。至于最后一个考验， 
曼丹人学会用去毛的野牛尾巴代替自己天然的性器官。人们还说， 
“唯一人’’自己揽下所有女人，因为他在自己人那里立下了贞节的规 
则，这样，当他到了异乡，就有了非凡的本领。 

马尼加害怕失败，遂诬称受丹人弄死了 一条狗，以此为借口与他 
们绝交。他引起一场大洪水。“唯一人”保护自己的子民免受害 ：“一 
场浓雾将要降下；它将历时四天四夜。那时你们要明白，它们来到是 
为了消灭你们。不过，这只是水而已。”实际上，波涛向上冲不到得到 
丛林保护的红松，而这许多树木是曼丹人按照造物主的命令栽种的。 
(Beckwith: 1 ， 第 4〜7 页 ； Bowers: 1 ， 第 132, 340〜341 ， 347 〜 353, 
360 〜 361 页，等等） 


交换的性质已经点明了神话的精神。为了换取贝壳，曼丹人用贝壳 
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做饮料杯 （ M 4 S 9 a ; Bower S : l , 第 156页）或者耳垂 （ M 阳； Beckwith : 1， 第 12 
页） ® ，他们提供了动 物皮: 野兔皮 (按 M 514 为臭 鼬皮; Bowers : l ， 第 351页） 
和草地鹨皮。贝壳来源于水;野兔和臭鼬穴居于地下,在地表 活动; 我们还 
记得 :草地 鹨筑巢在地上，在低空飞翔(本 书第 228页）。因此，在曼丹人方 
面，我们有两个交 ( intersection ) :地下 H 地下以及地面 U 大气天空，它们以 
二元形式整合原始民族三元组。在这交换行为中，正是地和天合在一起 
面对水。 

魔船按一个古老版本 （ M 5K); Maximilien ， 第 364 页） 最初只运载8个 
人，按另一些版本 (HwBeckwith 山第4 页； M 5 14 , H 15 ; Bowe r s : l ， 第 347 〜 
361 页）只运载 12 个人，有时为 13 个人，这时造物主运载乘者而 不会弄 
翻船 ( M sl 2 , Ms 14 )。 曼丹人的船实际上只容下一两个人，月亮和太阳独木 
舟也只运载两个乘者，所以，也许我们在此面对神话“多倍体” （ polypbi- 
die) 的一个事例,而我们已在曼丹人和希达察人那里发现它的其他事例， 
并且，它使我得以引入浸润集合的概念 （本书第 341〜353 页）。 按照 
Ms 12 —M5, 3 (Beckwith : l, 第 4,12 页），这船名叫 /i-di-he/ 即“总共一个人 
走”，因为为了使船行走，只要操纵它就够了， M 515 详确说明，当船空载时， 
一 个傻男孩对它说:“你上路走吧!”如果印第安人失去 了船； 这船出走 
了，一去不复返 ( Bow ers : l ， 第 361 页）。这些不吉祥的话语使人回想起 
M 5m 中桨的使用 不当。 

转变成战士的树和保护村子免受洪水侵害的树按照鲍尔斯的提示[1， 
第 162页 水柳)和第 351,361页]可能是沙地的柳(美洲长叶 
柳)，并且后来为杨所取代。马尼加强迫客人摄入巨量食物、饮料和烟， 


④在历史上，曼丹人表现出习惯于把碎玻璃用炉火融化后制成珠子 （Maximilien， 第 
338,340,348页； WiU-Spinden， 第 115〜116 页）。 
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显然是为了用地、水和空气的力量来对付他们。把这些食物送人下面第 
四世界的计划使人想起曼丹人的信念，他们相信，在大地之上有四层天, 
大地之下有四个世界。 

以更一般的观点来考虑，这神话呈现了原因论的特征。它提出了一 
个洪水理论，从双重的方面看待 洪水: 地上民族和水中民族斗争的结果以 
及对季节循环的 表现。 

我首先来探讨一下第二个方面。曼丹人按照气象的机缘来标示一年 
的月份 :“小 寒”、“七日 寒”; 或者利用动植物的某些特征，狼发情”、“目力 
差”、“玉米熟”、“叶落”，等等。大致相应于四月和十一月的两个时期带有 
对称的名称,它们援用河流的冰封和融化，而这两个事件有着双重的重要 
性: 一方面，融化略微超前于田地工作的开始，冰封略微滞后于田地工作 
的结束，这开始和结束分别在五月和十月•，另一方面，融化报告春末的洪 
水，而我们刚才已看到，这洪水在宗教象征中占据着关键的地位 （ Will - 
Spinden ， 第 117〜120，127页>。 

然而，不要把神话的空间方面跟这时间方面割裂来。随着季节变化， 
曼丹人也改变居所。他们把夏村建立在高出河流的岬上，以便村子只从 
一 个侧面受到一条壕沟和一堵断崖的保护。这大约为 20 米或 30 米的相 
对髙度，显得很突出，因为田地和田园都位于土地肥沃也易于耕耘的低洼 
地。那里生长着玉米七个品种、扁豆四个品种、葫芦五个品种、向日葵三个 
品种。插种之后，在夏季的几个月中，必须除草多次。 

当严寒来临时，河流冰封，再也不用惧怕洪水。这时，人们移居冬营， 
这营寨安扎在河谷底部林木繁茂且有遮蔽的地方。至少在历史上，希达 
察人遵从同样的习 俗:每 个夏村都相应地有一个冬村，夏村设在高临密苏 
里河的草地上，冬村则在这河流近旁的林地上。每种居所还有相应的独 
特政治组织，因为“冬季头领”的权力在这个时期里是至高无上的，但随着 
回到夏村，就终结了 ( Bow ers : l ， 第251 页； 2,第61页）。 
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在曼丹人那里 ，夏 村占据追猎场中的-处地方，直径约为50米。可以 
看到村中央有一个圆筒形建筑，它用树枝覆盖，用加固的木板建造，中间 
是一根用美洲红松 (） 做的 柱了。 时至1930年，在一 
个村里仍有一些遗迹存在 （ Bowers : 1，图19)。这树象征造物主“唯一人” 
和他树起的木板墙，即为村子抵御洪水的壁垒 （本书第 453页）。春天的 
/ okipa / 仪式就在那里进行，这些仪式是为了纪念曼丹人战胜马尼加和水 
的破坏力量。典礼的这个“水的”方面还见诸这样的事 实:河 流中央的船上 
总是备有为数六只的圣鼓，三只在溯流而行时击响，三只在顺流而 下时击 
响 ( Bowers : l ， 第 121,128页注⑬，151,360页）。 

曼丹人把这种木板建筑当做他们的诺亚方舟，用一个意谓“大船”的 
词标示它 ( MsdCatlin ， 第350,353,369 页〉。 可见，南美洲神话让我们发 
现的村子和独木舟的对立在曼丹人那里让位于冬村和夏村的对立 :前者 
邻水,这时水已冰封，因此是不动的；后者远离水，这时河流进入汛期，因此 
变得非常活跃。在冰封和融化之间、冻结的水和融化的水之间，夏村起的 
作用类似于独木舟，即超越水的自然运动加速的顺流而行和这运动减速 
的溯流而行之间的对立。此外,独木舟的天上乘者必须保持适当距 离：彼 
此不能太靠近也不能太远离，以便白昼和季节都完全适度。同样，与冬村 
不同，夏村的设置也必须对河流保持合理的高度：不能太远离在下面的耕 
田，因为在夏天仍得干农活，但又得有相当的高度，使洪水止于象征性的 
壁垒脚下，不波及房舍。从这个意义上说，而且还因为曼丹人自己也认识 
到这一点，如此标示他们方舟的夏村是一条独木舟，因为它使他们得以克 
服水的危险。 

事情还不止于此。我们还记得南美洲思维赋予神话独木舟的 角色: 
它起着亲近和疏远、乱伦和独身、结合和分离之间的仲裁者的作用。因此, 
它同两个由它确保其有中介的极项一起构成一个三元体系。然而，我们 
已经明白，曼丹人思维的二元性也容纳假想的三元组。现在，我要来弄清 
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楚个中的缘由。因为，如果说夏村处于半高处，那么，这也许是相对两个端 
项天和地而言的。从这个观点看来，天上的村落(祖先的一支来自那里)和 
比夏村更为“地上的” (因为 较低)冬村两者根本对立，而我们已由于所有其 
他理由而知道，夏村扮演着它们的中介者的角色。 

把天/地对立放到前沿的希达察人神话强调，下述动机促使祖先离开 
天上居所而下凡到地上 ：他们 已没有了猎物，于是到四面八方去搜寻猎 
物，结果在水下发现野牛群 ( M 52 fl ; Beckwith : l ， 第22〜23页； M 522 ; Bowers : 
2,第 304 页）。从这个概念出发，曼丹人神话在把猎物的消失归因于作为天 
上民族化身的造物主霍伊塔的怨恨时，就呈现了对称的形象 ( Ms 14; Bowers : 
1，第 349 页）。在这两种情形里，提到天空，都内涵着没有猎物的含义。 

作为野牛增殖仪式， / okipa / 舞蹈只是反转了这个 关系: 这些舞蹈指派 
鸟去充当野牛的卫士，因为田园精灵想窃取野牛的食物(本书第351〜352 
页）。因此,我要说，就天空关系而言，猎人和猎物是分离的。 

意味深长的是，希达察人的从天上下凡的神话开始于从夏村向冬村 
的季节性迁移。实际上，主要是在冬天，猎人和猎物的关系显得与这些神 
话所说的在天上的这种关系相反。从冬初一直到春天，曼丹人和希达察 
人赖以生存的是来到河谷底寻草吃和栖身的野牛群。事实上，印第安人 
把村子设置在这些动物经常出没的地方。这时，一切社会和宗教活动都 
要促进人和猎物在村子中央会合。群体全体成员都只可以进行斋戒和祈 
祷。如果有野牛群趋近，便有一条严酷的戒律禁止砍伐树木、燃火，发出哪 
怕最轻的声响。“黑口”值勤团毫不犹豫地杀掉掉以轻心或者不耐烦的猎 
人，因为野牛在低洼地很容易受惊，它们需要许多天的时间来习惯于变 
动。至于印第安人自己，他们不善于自我控制，尤其当小孩因饥寒而啼哭 
时.然而，所有的人都得待在房舍里，闭门不出，可以看到野牛在房舍之间 
游荡 (Bowers:2, 第 56 〜 63 页）。 

猎人和猎狗的极端接近成为逃避饥饿的必要条件。这一点说 明了. 
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为什么男女乱交在为野牛举行的冬季仪式中占据如此重要的地位（本书 
第 317 〜 318 页）。 冬猎以其技术方面的特征而蕴涵内婚制的甚至乱伦的 
含义冬猎所蕴涵的结合跟一种抽象的分离具体地相对立，而这些神话 
只能提供这种分离的现象，因为在实际上这些印第安人一年四季都狩猎。 

但是，在这两种一种为真实的而另一种为想象的极端形式之间，夏猎 
例示了一种中间情形。夏猎远离村落而在大草原上进行。因此，猎人一直 
要去到野牛那里而不是等待野牛来到身旁。我已强调指出（第305〜306 
页），这种在经济生活层面上的对比可与社会生活在外婚制和内婚制之间 
建立的对比相比拟，然而这是有条件的，即外婚应保持在合理的距离上， 
否则外婚就有落空的危险，因而人又面临分离。因此，在用别的语汇提出 
亲近和疏远的仲裁问题时，曼丹人思维又跟热带美洲印第安人的思维相 
契合。在保留（移动的独木舟/停滞的水 ） ^ (固定不动的村落/流动的 
水)这个转换的条件下，曼丹人思维只是把夏村置丁独木舟的地位，这是 
就夏村也保护居住者抵御危险的水，并且它象征正是被称为“大船”的诺 
亚方舟而言的。在这两种情形里，都是在一根垂直的或水平的且每次都 
还是时间的轴上，同一个公式表达着这两个神话题材的性质。这公式已 
在第184〜185页上使我们得以把独木舟界定为并和析取的交。而且，我 
们现在可以把它应用于夏村，由此来重现它 ： （U > H (//) 。 

我们第二次使沿岸航行完成闭合的环形航线。因为，正是本书一开 
头所考察的神话—— M 354 即猎人蒙马纳基的婚姻故事——使我们面对独 
木舟的形象。为了解释这一点，我们已首先不得不考察北美洲那些以太 
阳和月亮争论的形式例示其反面的神话。在把太阳和月亮争论这个题材 
转回过来时，我们遇到了礼仪性猎鹰用的茅屋，它是两个天体和好之后的 
居所(从 58 ),而它的象征又回到了独木舟。 

于是，当重新开始我们的行程后，我们从独木舟题材过渡到了敏感摆渡 



第七篇礼貌的规则 459 


者题材,从沿河流长度航行过渡到了横渡河流;通过一次这些神话也予以证 
实的回转，这后一题材又给了我们洪水，它使渡河成为不可能。最后，中性 
化的洪水又重新以诺亚方舟或夏村圣屋的形式把我们带回到独木舟。 

可以说，在曼丹人和希达察人那里，猎鹰茅屋是相对于夏村和冬村 
的，就像夏村(处于半高处)本身相对于天上的（在高处的)村和冬村(在低 
处的)一样。实际上，猎鹰在历法 上在复 天猎野牛和冬天猎野牛之间进行， 
而且我们还已看到，后两种猎野牛从一切观点 :技术 、经济、社会、道德和宗 
教来说都形成一对对立面。这种对立面在另一种情形里仍然存在并得到 
加强，因为夏村在分离的狩猎(在天上)和会合的狩猎(在低洼地里)之间起 
中介作用。 

不过，同样显而易见，我们第二次回到出发点，乃预设了方向的改变。 
这一点从对两个“低音部”做的比较就已经可以看出，而我们已根据它们 
选择构造了 和的和声。实际上，在第一种情形里，我们已将这和 
声 写成： 


夏至丨秋分丨冬至 


因此，它是从左到右读（第292 页）； 然而，在第二种情形里，我把它改 
写成这样的 形式： 


春分 I 冬至丨秋分 


它应当从右到左读(第446 页夂 

然而，只要略加思索，就会发现，这两条线是互补的，它们合在一起，便 
界定了一个封闭的神话组。在沿第一条路线行进时，南美洲神话已给了 
我们纠缠女人的题材，而我们为能建构这题材的聚合体，就必须把探究沿 
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内环线：南美洲的行程 
外环线：北美洲的行程 
实线：“往"程 
虚线：“返”程 

图41本书在神话域中行过的旅程 


4 • 

M 丁 II 
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北美洲方向扩展到大草原印第安人神话才行，这些神话则通过天体争论 
把我们带回到独木舟。在第二阶段旅程中，对独木舟题材的北美洲各模 
态的研究揭示了敏感摆渡者题材，而我们为能建构这题材的聚合体，就必 
须诉诸南美洲的例子才行;归根结底是它们把我们带回到独木舟。如果 
以这种方式解读旅程路线，是准确的，那么，就必定可以推知，纠缠女人题 
材和敏感摆渡者题材之间存在一种对称关系（图41) 0 

然而，似乎只要从语义观点去探讨，这一点就已昭然若揭。在每一种 
情形里，都有两个人物 ，一 个叠在另一个的背上，以便进行地上的行程或 
者水上渡越。纠缠女人要尽可能久地停留在丈夫的背上，她代表对于他 
的致命危险;旅行英雄要尽可能短时间地停留在摆渡者的背上，后者同样 
代表对于英雄的致命危险。纠缠女人的实际奴隶靠水摆脱了她，因为她 
不会游泳;食人鳄鱼的虚幻猎物靠地摆脱了它，因为这妖怪在地上无法立 
足。最后，如果说摆渡者显得是敏感的，那么，纠缠女人毫无敏感可言。她 
毫无顾虑地把粪便撒满丈夫的背 ( M 354 ) ，而摆渡者表现其敏感性的方式之 
一 就在于威胁这旅行者，倘若他想解大小便时忘掉是在这妖怪的背上，便 
要吃掉他 （ Mtwd ; Nordenski 6 id : 3，第288页 ） c 

对神话作本文分析，可以给这一点提供经验的 证实。 我们知道，纠缠 
女人的题材可以按两种方式加以反转。一方面，它可反转为头，这头滚动 
着追逐受害者，一直追到救助 的水； 另一方面，可反转为潜水龟，把受害者 
引人水底溺死。然而，这些神话几乎总是通过这两种反转之一把敏感摆 
渡者题材跟另一个题材连接起来，而我已假设，这另一题材本身此前已另 
在一根轴上被反转过。例如在敏感摆渡者的北美洲异本中，在那里，鹤把 
蹼伸长，充作人行小桥,以便于被滚动的头追逐的英雄逃离 （ Waterman ， 第 
43页）；以及在 M 5 e 8 中，它的第一个插段重现了 M 385 ，替我们引入致命的龟 
的题材。在南美洲，敏感摆渡者故事的某些版本终结于纠缠儿子的题材 
( M w 3 b ， Wagl e y - Gal V 的 ，第140〜141 页） ，它在两根轴上转换了纠缠女人的 
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题材: 女人 ㈡ 男人，以及妻子 d 儿子(而滚动的头的题材每每作这样 
的转换 :赛子 母亲）。 

这是一个复杂的旅程。它的各条路线有时保持同一指向，在保持平 
行中又相互偏离，或者相互交错，甚至相互逆反。如果我们不记住，这个旅 
程使我们得以同时完成许多任务，那么，它就让人无法理解。事实上，本书 
的论证沿三个向度展 幵：种 族志的、逻辑的和语 义的； 如果说本书有什么 
独创性的话，那么，这就在于它表明，每个向度在一切阶段上都保持与另 
两个向度连贯一致。 

首先从种族志的观点来看，必须跨越巨大的空间，克服把热带美洲印 
第安人跟北美洲大草原印第安人隔离开来的多样距离，它们涉及生活方 
式、社会组织和信念。然而，我把《神话学》前两卷的营地牢牢地安扎在我 
较为熟悉的南美洲种族志的地盘上，因此，要如此改变目标，无异于去探 
索另一颗行星。所以，在把本书局限于北美洲中部地区的神话时，我选择 
将我们的宇宙飞船投人一条预期的轨道，直到下一卷也是最后一卷给它 
重新起航的机会，驶向更西更北的地区，在那里，在保留种种转换——即 
使假设文化都相同（无疑事实并非如此），半球的改变也会要求作这些转 
换 一 的条件下，我们就像从一面镜子来认识所有那些我的事业开始时 
所考察的最初神话。就此而言，第295页上对从 28 和 M , 。所作的对比，只 
是对我所希望做的证明的一次预先尝试，我是想证明，一个分布区域广远 
的神话体系总是封闭的。 

现在转到形式的观点。我要区分开我所采取的程序的三个方面。第 
一 ，我们要超越已研究过的那些最初神话动用的各个对立，这些对立主要 
处于一根垂直的、宇宙的和空间的轴 上：高 和低、天和地、太阳和人类等。 
现在转向那些依从另一个体系的神话，它们界定了位于一根水平的、社会 
的和时间的轴上的各个对立:这里和那里、亲近和疏远、内婚制和外婚制， 
等等。如果说第一根轴在其中展开的空间看来是绝对的，那么，第二根轴 
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在其中展开的时间则是相对的。 

这一点说明强调了另一个方面。实际上，我用极项或中介项构造最 
初的各个对立，而对于这些项我们总是可以绝对地说，它们存在或者不存 
在，结合或者分离。相反，本书中我们始终与之打交道的那些对立，它们所 
包含的基本构份不再是项而是在这些项之间察知的关系，而过于接近、过 
于远离或距离适当都按这种关系判断。这就是说，皆以仅取近似值的经 
验模态为例示的结合、分离和中介无疑仍可以作为关系来界定，但同时已 
成为一种更髙阶的组合的项，而且从中可以看到一种真正的命题的逻辑 
(logique des propositions ) 的端倪，它发展了第二卷业已表明的形式的逻 
辑，本身也超越了第一卷所关涉的可感觉性质的逻辑。通过不倦地探讨 
同一些神话，或者通过纳入新的神话(但它们从形式观点来看仍属于同一 
个神话组，因为可以表明，它们是对前一些神话的转换），结构分析螺旋式 
地进步。结构分析似乎原地踏步，但始终企求达到神话材料的更深刻层 
次，悄悄潜入神话材料的中心，一点一点地洞察其全部性质。 

随着从离散的量过渡到连续的量，或者至少从季节的大间隔过渡到 
由月和日的序列构成的较小间隔，我们终于观察到，传奇小说型结构如何 
逐步地为导致产生可称之为流变神话体系 （mythologie des fluxions ) 的神 
话结构所取代，因为这结构旨在解释这些引起白昼和黑夜、 溯流而 行和顺 
流而行、流动和返流、冰封和融化、洪水和退水交替的周期性微小震荡。 

剩下来要考察语义的方面。这里现在也有一个转换昭然若揭。成了 
第一卷书名的生食和熟食的对立是烹饪之无或有的对立。在第二 卷里， 
我假定了烹饪的存在，以便审査其周围 ：在烹 饪的这一边，关于蜂蜜的习 
俗和 信念； 以及在烹饪的那一边，关于烟草的习俗和信念。本第三卷继续 
沿着同一方向进行下去，专注于烹饪的轮庳，它有一个自然的方面，即消 
化，还有一个文化的方面,后者经由食谱 （ recette ) 而一直到餐桌礼仪。实 
际上，食谱属两个范畴，因为它规定了对于自然物质的文化精制，而消化 
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占据与之对称的地位，因为它在于对业已由文化作过处理的物质再作自 
然的精制。至于餐桌礼仪，它差不多属于二级文化 精制; 在食物配制规矩 
上再添加上食用礼仪。以某种方式并从某种意义上，是否可以说本卷中 
考察的神话表现了一个关于消化、食谱和餐桌礼仪的三元理论？我剩下 
来要做的，正是表明这一点，以之作为结论。 
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U 小论烹饪种族学 

保罗: 我认为，他们是说，妈妈和阿姨要去美洲。 

索菲: 不过,这没有什么可 怕的; 相反，这有趣极了。我们到美洲去看龟。 
保罗: 还有绝顶漂亮 的鸟； 红色的、橙色的、蓝色的、紫色的、玫瑰色的乌鸦， 
我们这里没有怕人的黑乌鸦。 

索菲 :还有 鹦鹉和蜂鸟。妈妈对我说，美洲有好多好多东西。 

保罗 :还有 野蛮人，黑色的、黄色的、红色的。 

索菲 :噢， 野蛮人，我怕 他们; 他们也许要吃我们。 


塞居尔女伯爵 （ Comtesse de Segur ) : 《索菲的不幸》 < 乙打 Malheurs de 
Sophie )， 弟 22 章 


现在我暂且回到曼丹人和希达察人起源神话上来。我对它们作过的 
分析忽视了一个方面。主要在希达察人那里，而且也在曼丹人那里，水民 
族的复仇并非总是作为大洪水的原因出现。许多版本把洪水的起源跟其 
他事件关联起来。按照，这些事件发生在造访马尼加之后。在别处， 
在1^ 18 、％ 19 和，根本未谈及这些访问 ( Bowers : l ， 第 156 〜 163 页; Beck - 
with : l ， 第 18〜21,155〜158 页； Bowers :2, 第298〜302 页）。 它们讲述，从 
前有一个猎人，当 鸟儿 在春天飞归时，他发现陷阱里只逮住一只鸟,于是勃 
然大怒。他从鸟翼上拔下一根羽毛，把它硬穿进它的彝孔，以此戏弄它。然 
后，他放了它，让它飞归鸟群。这里我顺着考察，它描述这事件所用的 
措辞非常接近于上一卷里讨论的一个图库纳人神话 ( M 24 C ) ， MC ， 第 151 页）。 

再往后，这些印第安人又干了一件蠢事。他们杀了一头母野牛，逮住 
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了它的犊。他们恶作剧，把母亲的内脏（按 M 453 n ， 已用气充入它们，使之 
嘭胀，以便弄干之）放在小牛头上，然后把如此装饰的小牛放回野牛那 
里。这些动物为如此的挑衅激怒，唤来了大暴雨。这引起了大洪水。于 
是，像在其他故事中一样，造物主 “唯一 人”也出来保护自己的子民。因 
此，这里也事关洪水，但这洪水暴雨即来源于天上的水而不是河流的融 
化之后发生。 

无疑，猎人的欠考虑的举止属于.整套对于动物的行为禁忌，可惜我 
们对此不甚了了，尽管一个切延内人小故事 （ M 523 ; Grinnell :6, 第176页) 
对这些禁忌有所说 明:一 个印第安人告诫女儿，在看到一头小牛或一只鸟 
被逮住时，绝不要惊呼 :“可 怜的野兽!”因为，对于遭难的动物不应当表示 
怜悯。可是，一天,一些小孩在残害一头牛犊，这小女孩流露出了自己的情 
感。于是，猎物失踪了。 

我仅仅满足于找出罪恶行为的精神。在把一根羽毛刺人鸟喙时，猎 
人把本应在后面的东西放在前面，本应在外面的东西放在了里面。反过 
来，当他们把母亲的内脏加载于牛犊时，他们把本应待在里面的东西放在 
了外面。然而，在另一个大洪水版本中印第安人在马尼加那里的行为似 
乎回复到同一类型的形式结构&靠着中空管子的计谋，那些访客也达到 
了通过表面上在摄人食物而把食物放到里面，而由于这是过量的食物，因 
此正常情况下应停放在外面。® 

这外面和里面的辩证法起着与曼丹人和希达察人哲学相干的作用。 
冬猎仪式以另一种方式证实了这一点。就像仪式创始神话所规定的那样 


⑤无疑，法语不是唯一具有意谓欺诈或愚 弄的“ 放在里面”这种类型说法的语言。如果 
我们敢于推广这聚合体.那么就可以说， M so3 的两个也面临水的英雄在自己成功地停留在外 
面的同时(但这次是本来意义上)把水妖“放在里面”:食人魔的腹就像水一样，而他们在冒被 
吞吃的危险之前差点死在那里。 
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(% 64; 本书第 3]8 及以后各页） ，负有作为救助动物之化身的使命的祭司 
手持涂红色的棒，他们给棒系上肺、心和气管。这些标志代表野牛 （ Bow - 
ers:l •第 315-316,332 页； 2, 第 457 页） ，而按照马塞尔 • 杜尚 （Marcel 
Duchamp )® 的释义方法，可以说这些野牛甚至是被猎人袒露的。这个旁 
证似乎不太切近,但实际上还是较贴切的，因为，在进行这些仪式时，那些 
最初仅穿皮装的已婚女人很快就甚至被独身男人剥得一丝不 挂:“ 常常有 
三四个来自同一氏族的已退出活跃生活的鳏夫叫氏族的-个儿子出来， 
他们喜欢他的年轻妻子。他们许诺给他机会，如果他答应把她交给他们 
的话。”印第安人认为白人有超自然的本领，所以，造访部落的商人很快被 
要求当他们的“儿子”，如果这些部落有迷人的妻子的话 :“商 人们于是和美 
妇们欢度良宵，还收受丰富的礼品，如服装和马匹，丈夫们送这些东西是 
为了博取商人们的祝福。” ( Bowers :2, 第 462〜463页） 

现在我们回到内脏祭品上来。在泅渡密苏里河之前，阿西尼本人在 
一根棒的两端系上野牛的肠、脂肪和膀胱，他把这棒植入水中 说:“ 这将帮 
助我顺利渡河，除非刮大风，或者疼痛的痉挛使我麻痹。” （ Denig ， 第532 
页）证实一下，在大草原的礼拜仪式中，这种特征性的祭品是否与带装饰 
和涂色的野牛头(人们向它诉求，让野牛不再用角剌猎人，即不挑出他的 
内脏)形成一对对立，是很有意思的《 

然而，如果说水的主人喜欢献祭的内脏，尤其大肠块 （ Bowers : 2, 第 
360,373页），那么，洪水的汹涌来袭至少代表有利的 效应: 洪水夹带来死 
野牛，而曼丹人特别喜欢吃野牛肉，而且他们更偏爱新鲜的野牛肉 （ NeUl ， 第 
383页）。实际上，他们习惯于悬置,直到呈半腐败状态。他们甚至给牛肉 
也大量加调味品 ( Cones ， 第1 卷，第 325 页： Will - Spinden , 第 121页）。一个 


⑥马塞尔 • 杜尚（〗887~1%8).法国幽家，达达派代表人物.以“现成取材”进行创 


作。——译者 
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神话 ( M ^^ Bower ^ l ， 第355页)证实了印第安人看重这种在体外实行的预 
消化，因为它发生在水中。当造物主“唯一人”决定重生而加入印第安人行 
列时，他在设法让一个处女怀上自己方面遇到了种种严重困难。经过一次 
—次的徒劳尝试之后，他以如下方式达至成功 :一个 少女在烈日下耕耘田 
地，感到口渴而去河边喝水。这时正是汛期，水一直涨到柳枝的高度，还夹 
带来一头死野牛。这牛的背部皮已绽开，腰子的脂肪露在体外，这少女见 
了，不禁垂涎三尺。她把尸体拖到岸上，大吃脂肪，结果怀孕了。 

我们须记住 M 514 — M 51 S 的印第安人的计谋。他们用一根中空的芦秆 
代替自己的消化管，借助这芦杆，食物穿过身体而不停留，即不经受消化 
加工。他们以此模仿我们从本探究工作之初就熟悉的一种病理状况，同 
时使之得到改善。一直成为我们的基本参照的博罗罗人神话 ( M ,) 甚至在 
第三卷中仍继续得到评论。这神话中出场的英雄在挨饿，但他又无法迸 
食，因为他失去了屁股。因此，食物经过他的身体而未经消化。同时，这英 
雄是他的狠毒亲人的受害者，后来成为暴风雨的主人，用暴风雨惩罚亲 
人。这样一来，就更加可以对比了。 M 514 — M S1；> 中的印第安人对称地是狠 
毒的大洪水主人的受害者，他们通过逃脱受消化奴役的状况而战胜敌人。 
不过，难道不可以说，与人体不同，被认为是腐败的最有利的媒体的水在 
外面完成对食物的自然转换，其方式可比诸人体由于消化在里面完成的 
转换吗？ 

在本著作中，我们常常遇到这些被钻孔或堵塞的人物。他们在本书 
开头时化身为猎人蒙马纳基的被钻孔的妻子，她以粪便覆盖丈夫的背脊 
( M 354 ) ，后来，化身为一个耶巴拉纳人神话 ( MU ) 中的最早一对，两人也蒙 
受类似状况的折磨，并且，另一个圭亚那神话还证实，这是最早人类 
的命运。 


Msu 陶利潘人:消化的起源 


从前，人也好，动物也好，都没有肛门，他们从口排出粪便。肛 
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门普伊托 ( Pu ’ iito ) 在他们中间慢慢踱步，朝他们脸上放屁，然后逃掉。 
恼怒的动物联合起来。他们假装睡着，当普伊托走近他们之中的一 
个，像惯常一样放屁时，他们就抓住他，抢夺他，把池削成碎坱。 

每个动物都得到一份，大小不同，视其今日为我们所看到的开口 
的大小而定9正因为这样，今天存活的所有动物都有一个肛门，而如 
果没有它，它们本来应当总是用口排泄，受开裂之苦。 （ K .- G . :1，第 
77页） 

诚然，按照其他一些传统，某些动物仍保留其古代 状况; 例如，塔卡纳 
人说，食蚁兽由于这个缘故而专吃小昆虫 （Hissink Hahn ， 第165〜176 页; 
参见 MC ， 第125〜128，197〜198 页）； 巴拉马河的卡里布人认为 ( Gillin , 第 
203-204 页），三趾獺失去肛门以后就一直不得不用土堵塞它，以阻止不 
停地放屁。另一方面，随时排泄的吼猴是个过于开放的角色。（参见 MC ， 
第403,436〜437页) 

为了给这些被堵塞或被钻孔的人物建立类型学,需要写一整部专著。 
他们被从上部或从下部，从前面或从后面被堵塞或钻孔，无法摄入液体或 
烟以外的东西(他们有时不得不满足于让这东西在身体表面流动），他们 
没有口或没有肛门，因此丧失消化功能。此外，他们还在食物层面上说明 
了一个与其他系列平行的系列。在性的层面上，这是无阴茎或有长阴茎 
的、无阴道或有大阴道的人物（这些状况会使他们无法钻孔或过分钻孔， 
无法被钻透或被过分钻透）:或者，从关系的观点来说，这是丧失了眼睛或 
者失去关节的人物，因此他们无法看东西或者做动作。就第一个系列而 
言(这里我们只对它感兴趣），显而易见，无法（从上部)摄人或无法（从下 
部)排泄的人物或者摄入或排泄过多或过快的人物被神话思维用来传达 
某些基本 概念; 否则，我们就无法理解这些人物何以在世界上相距遥远的 
各个地方和各个不同的时代重复出现。奥鲁-盖勒 （ Aulu - GeUe ) [《雅典之 
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夜 KNmi’zs am <? wes )， IX ， IV ; 参见普林尼 （ Pline ): 《自然史》 （ ffh . « at .) ， 
VII ， IX ] 写道: “在英得境域内有这样的人存在，他们像鸟一样浑身覆盖毛, 
以花香为唯一食物，用彝吸。”我的同事乔治 • 德韦勒 （George Devereux ) 
先生惠告我 一 段文字，提请我注意。文中，琉善 ( Lucien ) 谈到没有肛门，只 
吃空气中挤出的汁(类似 露水〉 的人，他们不知排泄，与男孩在膝盖折摺中 
进行交媾。[《历史的真相 》( Vi?ra HiVoWa >，《洛布经典文库》 
cal 《疏善》，第1卷，第277页] 

赫克斯利 （ Hwxley ) (第160〜173页）揭示了在北方图皮人那里有一 
种隐含的生理学，它把消化当做烧煮的自然对应物。烧煮在我于别处所 
称的烧焦世界和腐烂世界之间起着中介作用。消化管的存在也相对于口 
和肛门的不存在起着同样的作用。在第一种形里，食物只能 是烟; 在第二 
种情形里，食物由同一个开孔吸纳和排出，因此混同于粪便。 

在消化过程中，机体在以精致形式把食物排除出体外之前先把它暂 
时留在体内。因此，消化起着一种中介的作用，可比诸烹饪的作用。烹饪 
打断了从生的状态到腐败的另一个自然过程。从这个意义上可以说，消 
化提供了文化的一种预先的机体模型。不过，这模型还别具更一般的意 
义。因为，如果我们浏览一下已阐明的各个重大神话题材，那么，可以明 
白，它们也可以用这种方式来解释。在星辰丈夫循环中，月亮的人妻在执 
行天和地之间的中介的功能上遭到失败，她在拔除了阻断这两个世界之 
间的沟通、使之成为不可能的阻塞物之后，努力渡越隔离它们的边界的时 
候带着身孕丧生。相对称地，水生的蛙能够长时间固着于其天上丈夫的 
身体上。它也在执行其中介功能上失败，因为它本身被在上部或下部钻 
孔:流 口水和小便都失禁。因此，两个中介者的失败可以这样 解释: 前者在 
充实的同时横渡阻碍，后者在中空的同时附着，这样也就例示了两种就外 
面或里面而言相矛盾的解决。 

这种分类体系的基本特征也可从几乎世界各地都可观察到的各个身 
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体孔口的开放和闭合间的关系看出。委内瑞拉南部的萨纳马人 （ Sanema 〉 
称一支地下侏儒民族为 ./ cmeitib /， 他们说话和吃东西都非常快，因为他们 
没有肠子和肛门，一直感到饥饿，吞食生肉，吃年轻女人。这些女人有时 
隐瞒月经初潮，以便不让人逼婚。因此，在饮食方面开放的人惩罚其他 
尽管在性方面开放却伪称关闭的人。 / oiiehib / 食女人者常常造访人，激 
发他们想大吃大喝的饥饿感。因此，这是使人在饮食方面从上面过分开 
放，而不是罚他们假装在性的方面从下面过分关闭（％ 25; Wilbert : 8•第 
234页 

作为结束，我要强调，这开孔理论利用了组合 ( combinatoire ) 的种种手 
段，组合自觉地按照时间和地点反转其运作的方向。加利福尼亚的尤洛 
克人说，为了让婴孩能较容易地通过阴道，女人睡觉时应当把嘴闭上 
( Erikson ， 第284页）。这样，他们就和在普林尼那里 
L . V 11) 得到证实的欧洲的古老信念相一 致:“ 当分娩致命时，要半开口，而 
当怀孕流产时则要打喷噹。”在剖腹产时，相反则应使母亲的口或阴道保 
持张开 ( Parker )。 不过，阿拉帕霍人抱不同的观点。他们用 --- 根羽毛搔触 
产妇的喉咙，以便引起恶心或开始呕吐，而这必定加速分娩和胎盘排出 
( HU g er :2, 第16，17，19页）。像在其他各个领域里一样，唯有问题的形式 
而非内容是不变的。 

梅诺米尼人的信念引起适时地向食谱理论过渡。因为，这些印第安 
人禁止给孕妇吃煎的或烘的食物，担心因此胎盘会黏附在母体上，引起母 
亲死亡 ( Hilger : l , 第 163 页）。 不管怎样，把我们从天体争论神话带回到 
盗鸟巢者神话 （以及更特殊地从 从 23 回到 M ,。， 本书第 295 页） 的那个主要 
转换是根据-种隐含的烹饪学说进行的，这学说把的英雄应当默不作 
声地咀嚼的烘过头的肉与 H 28 的女英雄相反应当大声咬嚼的煮熟内脏相 
关联而又相对立起来。 
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事实上， M 1( , 所本的热依印第安人只知道用火炉进行煨炖。在不运用 
这种他们奉为唯一髙级的技术时，他们就把肉直接露置于火。因此，他们 
的烹饪食潜的总目并不截然区分烘的食物和烤的食物。就像大多数所谓 
原始的民族一样，他们也认为，烘的技术只是烤的技术的一个简单模式， 
两者的区别仅仅在于肉和火的接近程度。所以，我把烘作为一种特殊技 
术暂且撇开不论，这里局限于考察烤和煮这个相干对立。® 

无疑，这个对立本身处在一个更浩大的体系之中，而《神话学》第一卷 
整个地就致力于考察这个体系。食物实际上以三种主要状态提供给人: 
食物可以是生的、熟的或腐败的。相对于烹饪而言,生的状态构成不明显 
的极，而另两者则构成明显的极，但两者沿着相反的 方向： 熟食是对生食 
的文化转换，腐败食物是对生食的自然转换。因此,在主要三角形的背后 
深处，可以察知精制的 （ dabor 6)/ 未精制的 （non dat ) or 6) 为一方，文化/自 
然为另一方，两方之间的一种双重对立。 

这些范畴就其本身来看等于是空洞的形式，它们对某个社会的烹饪 
什么也没有告诉我们，只有种族志的考察才能详确说明每个社会对“生”、 
“熟”、“腐败”的理解，而且没有任何理由可以认为，这对于所有社会来说都 
是一回事。近来意大利式餐馆勃兴，它们提供的生味食品比法国传统烹 
饪提供的更“生”:只是洗切一番，没有像我们惯常那样放在油盐醋调料中 
浸溃，只有小红萝卜可能是例外，但意味深长的是，给它们放上大量白脱 
油和盐。盟军于1944年登陆后发生的事件表明，美军对腐败这个范畴的 
理解比我们宽泛，因为诺曼底干酪储藏所散发岀来的气味——他们说是 
尸体的气味——有时引致他们毁灭它们。 

因此，生、熟和腐败的三角形界定了一个语义场，但是从外面去界定。 


⑦关于下述见解的初次概述发表于题为《烹饪三角形》 (b Triangle r U / f m«_rv) 的文章 
中，文载《弓》 a ， Arr)1965 年第 25 期 （ 1967 和 1968 年再发 行〉。 
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对于一切烹饪来说，都根本不存在单纯的熟，而必定是采取某种方式的 
熟。纯粹状态的生也不复 存在： 只有某些食物可以这样食用，并且还是有 
条件的，即预先要对它们洗涤去皮、切割，此外还总是要加调味品。最后， 
甚至针对腐败的最考究烹饪也接纳按照某些自然的或受控的方式的腐败。 

在《生食和熟食》中我故意忽视这些细微的方面。当时我的任务在于根 
据南美洲的例子从最一般的方面界定烹饪三角形，表明这三角形如何能在 
一切文化中都用来作为形式的架构，以表达其他属于宇宙和社会学性质的 
对立。在《从蜂蜜到烟灰》中，我通过分析这三角形的内部性质而从内部界 
定了它，进而提出从外部探讨它，审查它的周围。这时，我始终坚持形式的 
观点，试图以此去界定生、熟和腐败，不过对它们已不再仅仅从它们本身或 
从与它们相类似的对立体系的角度去看待，而且也从周围相关食物 : 更生食 
即蜂蜜和更熟食即烟草的方面去看待。尽管熟的某些模态即烤和煮已在我 
们的探究行程中出现过 (MC， 第343页注26)，但我故意不予讨论。 

现在我必须进行这种讨论，因为这第三卷里考察的神话并不满足于 
把生、熟和腐败的对立起来，而且还要明确地把烤和煮加以对比，它们对 
于无数文化来说都代表熟的基本模式。而且,有一段12世纪法语文字，其 
中也可看到这些模式，它们出现在其他一些同样真实的对立之中。这段 
文字值得作为本讨论的开头录引下来。这段文字以使每个名词的含义变 
得更为致密的结实形式设置了也许是对烹饪语言作结构分析的程序 :“其 
他人对配制肉的餐挖空心思做了很多研究，结果却发明了无数种样式的 
煮、煎和调味;他们想按照健壮女人的习惯做得时而软，时而硬，时而冷，时 
而热，时而煮，时而烤，时而放胡椒，时而放蒜，时而加肉桂 ( cynymome ) ， 时 
而加盐，进行调味 。”[于格 •德 • 圣维克多 (Huques de Saint-Victor) : 《论 
新 制度》 （De Institutione novitiarum ) ，栽 Franklin ， 第 157页]这段文字建立 

了食物和佐料之间的重要对立;它还区分了食物配制所可能采取的两种极 
端形式:煮的形式和煎的形式，而它们本身又可以有多种成对分类的 模态: 
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软和硬、冷和热、煮和烤。最后，它还把佐料划分成形成鲜明对比的两 对:胡 
椒和大蒜为一方，肉桂和盐为另一方，为此把一根轴上的胡椒 [一个世纪以 
后，人们总是称之为“辛辣调料” （ aignm ), 如大蒜、洋葱、葱韭，等 等； 参见 
Am 6 ro , 第 2 卷，第 92页]和另一根轴上的甜味凋料和盐对立起来。 

这样，烤和煮的对立究竟是怎么回事呢？烤制的食物直接承受大的 
作用，和火处于不经过中介的结合的关系，而煮的食物产生于一个双重中 
介的 过程: 通过食物浸入的水和通过盛放水和食物的容器， 

因此，可以从双重考虑而把烤放在自然的方面，把煮放在文化的方 
面。实际上，这是因为煮要求使用作为文化客体的 容器; 从象征上说，还因 
为文化在人和世界之间起中介作用，同时沸腾的烧煮也通过水在人吸纳 
的食物和自然界的这另一个元素火之间起中介作用。 

构想这个对立的最简单方式是假定，这种朴素的技术在另一种技术 
之前出 现:“ 古希腊人通过亚里士多德的口说，在古代，人烤制一切食物。” 
由此可知，人们可能煮已预先烤过的肉，但不会烤已煮过的肉，因为这违 
背历史的方向[《问题》 ( Pr 0 6/_ S )， DI ，43 ; 转引自 Reinach ， 第5 卷，第 63 
页]。 如果这个结论堪称公认，那么，其前提可以在极其不同的各民族那里 
找到。新喀里多尼亚的印第安人在法国人来到之前就已知道使用陶器 
(这与我在《弓》的最初几期上发表的短文中抄录的一则有误的引文所指 
出的情况相反，前引的一期，第21 页〉 ，他们倾向于强调，从前“人们只知炙 
烤，只知今天土著所说的‘烧焦’……烧锅的使用和煮块茎的食用被骄傲 
地视……为……文明的一种证据” ( Barrau ， 第57 〜 58 页）。 奥马哈印第安 
人在其起源神话 ( MswFletcher - LaFlesche ， 第 70 〜 71 页） 中讲述，人首先 
发明了火，他们吃 烤肉； 但他们讨厌起这种常规，寻思如何能以另一种方 
式配制肉。因此，他们发明了陶器，在陶锅里放进水，在水里放进肉，再整 
个地放到火上。这样，他们学会了吃煮肉。米克马克人也正是援用原始习 
俗来证明他们嗜食烤肉是合理的 ( W a llis : 2, 第 404 页）。 
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上举各个例子隐含一个对立，它把烤放在自然的方面，把煮放在文化 
的方面。这个对立又恢复了另一个存在于未精制的食物和精制的食物之 
间的对立。然而，毋庸讳言，这后一个对立可以取各种不同的值，因为所有 
社会都不会以相同方式界定它们对“煮”和“烤”的理解。 

我在前面长时间研讨的大草原印第安人就是充分说明这些歧异的适 
例。有些部落烧煮时间很长，有些很短。或者，他们主张采取长短相差很 
大的烧煮时，视肉被烤还是煮而定。例如比起煮肉来阿西尼本人更喜欢 
烤肉，但无论用哪种食谱，他们都喜欢甫熟即止 ( Denig ， 第581〜582页）。 
他们的邻族黑足人将烤肉长时间烧烤，但把肉放进沸水中煮时却只允许 
一会儿，满足于肉泛白即可，就像我们的厨师所说,只要肉失去外表颜色 
即可 ( GrinnelU ， 第205页）。 这两种烹饪风格与主张长时间烧煮的堪萨 
人和奥萨格人 ( Osage ) 的风格 （Himtei ■，第348页) 适成对比，也与阿拉斯加 
的印加利克人 ( Ingalik ) 适成对比 :这些 渔夫食用的鱼要么生，要么熟透，以 
及要么干，要么腐败，但绝不可是半熟的，这被认为是糟糕的烹饪 （ Os ¬ 
good , 第 165 页） 。 

最后，我转向研讨南美洲。按照阿芒蒂阿 （ Armentia ) 的说法（第11 
页），卡维纳人吃煮过头的食物。他们把食物放在火上，从夜里六时一直烧 
到早晨二时，再把它们放置到太阳升起后才食用。无疑，荷属圭亚那的殖 
民者从印第安人那里取来“多香果锅”的食谱。每天把上一顿的剩餐倒进 
锅里，再加上一点新鲜调味汁。这种配制越陈越好。有人引证过一个堪称 
家庭宝库的锅，它有如炖肉豆的砂锅,它已经连续用了整整30年，从未洗 
过 ( Schomburgk ， 第 1 卷，第 96 页）。 

因此，我要谨慎地断言，所有社会都必定把煮归类于精制，把烤归类 
于另一边。更确切地说，首先，这对立似乎到处都是相关的，而不管经验内 
容如何 不同; 其次，这种表述对立的方式比另•一种方式更常用。实际上， 
对于许多社会来说，这种由观察得到的结论证实了一种双重亲 合性: 
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烤与生即未精制的亲合性，以及煮(它是精制的两种模式之一）与腐败的 
亲合性。 

烤与生的亲合性起因于烤每每允许不完全的烧，而这在我们这里甚 
至构成所追求的效果。这导致每次都产生这样的结 果：烤 或者是对不同 
部分予以不同程度的烧，或者是对外面和里面予以不同程度的烧。温达 
特人的一个神话 ( M 527 ; Woodman ， 第 8页）强调了烤的这种佯 谬性: “造物 
主让火喷发出来，命令最早的人把一块肉放在一根棒上，向它喷放火，烤 
它。但是，人掉以轻心，任凭肉在火上烤，直到肉一面烤焦，同时另一面仍 
是生的。”在墨西哥的波孔奇人看来，烤代表生和烧焦之间的一种折中。在 
全世界大火之后 （ M 528; Meyers , 第 10页），躲过火的东西变成白的，烧焦的 
东西变成黑的，只在浅表被烧的东西变成红的。玉米籽粒和扁豆的各种 
不同颜色就这样解释。英属圭亚那的韦韦人巫士必须戒绝烘或煎的肉， 
这种配制方法在印第安人那里不合习惯，他们主要煮或熏肉，而且不可与 
红颜色或血接触 ( Fock ， 第 132页），而这还提示了烤与生的亲合性。亚里 
士多德把沸腾的烧煮放在烤之上，因为这种烧煮更适用 F 去除肉的 生性: 
“烤肉比煮肉来得生，也来得干。”(转引自 Reinach ， 上引书） 

在许多欧洲语言中，煮与腐败的亲合性可见诸一些惯用语，例如 “pm 
poiirri ” (腐败的锅)[法]，“ o // a 如办仏”(腐败的锅)[意]，意指各种不同的 
加调味的、与蔬菜放在一起烤的肉；再如在德语中有 zw Brei zerkochtes 
意即“烧煮的腐败肉”。一些美洲语言也表达了这种亲合性，而且 
意味深长的是，正是在曼丹人的邻族苏人那里，我们证实他们嗜食变质的 
肉，以致到了宁可吃在水中已浸泡很长时间的死动物的肉•也不吃新鲜野 
牛肉。因此，在达科他语中，动词 / i - ku - ka / 既表达在外部作用下腐解或变 
质的观念，也表达对一种切成碎块而与其他食物相混合的食物沸煮的观 
念 ( Riggs ， 第196页）。曼丹语动词 / na’xerep here / 即“煮”似乎意味着一种 
一直进行到肉与骨分离的烧焦 ( Kennard ， 第12 页〉。 
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上述各个区分还未穷尽烤和煮的对比的全部丰富性。一者是在里面 
(一个容器的里面)的烧，而另一者是在外面的烧 :前者 让人想起凹，后者让 
人想起凸。煮常常还属于可以称为“内烹饪” （ endtcuisine ) 的东西，这种 
烹饪供一个封闭小群体私下享用，就像希达察语以特定意味所表达的那 
样：同 一个词 / mi 也 ksi / 同时标示村子周围的木栅、罐和锅，“因为它们总 
起来构成一个孕妇” （ W . Matthew ，第126页）。相反，烤属于“外烹饪” 
( exc ^ cuisine ): 人们把它奉给外人享用。在古代法国，砂锅煨母鸡供家人 
晚餐食用，而烤肉用于宴席，标志宴饮达到最高潮。烤肉必须在一开始上 
的煮肉和香草之后上，并伴以瓜、橙子、橄榄和续随子一类“珍稀水果”:“随 
着撤去头几道菜和煮肉，烤肉端 t 桌……（但是）上鱼的时间是在这肉近 
尾声的时候，在烤肉和餐后食品之间” ( Franklin ， 第221 〜 223 页）。 

在别国社会里也可看到这种对立，尽管它们并不以同样方式表现它。 
巴西南部的卡因冈人禁止把煮肉供给鳏夫寡妇以及杀敌者 （ Henry : 1，第 
184页和注⑮）。 因此，选择煮食，可能包含紧缩的意思，选择烤食，则可能 
包含扩张家族或社会纽带的意思。 

有时神话、仪式或简单习俗也把烤和煮的对立置于其他层面之上。 
许多美洲部落把烤与丛林生活和男性联系起来，把煮与村居生活和女性 
联系起来。亚马逊的雅瓜人煮或熏肉。前一种技术由女人操持，而男人在 
远征狩猎时熏肉，甚至在村里当妻子不在家时也由男人熏肉 （ Fezos ， 第 44 
页）。卡斯顿 ( Karsten ) 解释说 （2, 第115页），吉瓦罗人“在陶罐里煮肉或 
在火上烤肉。他们在为了狩猎、打鱼或其他工作而去野营地时运用第二 
种技术，而且也只有这种技术男人能像模像样地运用。在村居时煮食物 
的工作专由女人操持，因为男人除了煎烟草和其他魔幻植物之外对煮一 
窍不通”。戈德曼 （ Goldman ) (第79页）把“热带森林的习惯 体制： 女人管 
煮，男人管炉火上烧或烘”归诸库贝奥人。⑧墨菲和奎因 （ Quain ) (第 30 


® 我依字面译述，佝英语名字 bake (焙>和 broil (炙)似乎不怎么适用于“热带森林的习 
惯体制”，后者确切地说乃建基于烤和熏。 
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页）说，在特鲁梅人 (Trumai) 村子里，“男人只承担烤的活儿，尽管女人有 
时也帮助他们。不过，几乎所有的食物都是煮的，因此，烹饪的劳务主要由 
女人承担”。 

在北半球的西北部，印加利克人按照食物因其性质而被派定煮还是 
烤来对它们作区分:“前一种方法适用于在家里配制的食物，第二种方法 
则适用于游荡的野营生活时的食物配制，只有某些种类的鱼是例外。” 
(Osgood， 第 276-277 页）然而，他们的东邻塔纳纳人 （ Tanmma> 几乎全食 
煮的食物，却把烹饪工作交男人料理。这种不合习惯的生活方式似乎也 
为北方的其他阿塔帕斯干人:阿特纳人 (Ahtena )、 塔奈纳人 (Tanaina) 和某 
些库钦人 (Kmchin) 所采纳，尽管一些在习俗、语言和文化上相近的 群体: 
昌达拉一库钦人 （ Chandalar-Kutchin) 和卢舍克斯人 （I^ucheux) 把烹妊工 
作交给女人管 (McKemiaii ， 第41〜46页 >。 不过，在哥伦比亚河的萨哈普 
廷人那里，只有男人干烹饪的活 (Garth ， 第52页）。 

我在前面已指出，操苏语的阿西尼本人在烹饪实践中把烤和煮的流 
行内涵反转了过来。更令人惊讶的是，可以在他们那里遇到一些态度，与 
我刚才引证阿塔帕斯干人相 近:“ 当男人参战时……他们食用煮的食物。 
女人从来不利用这种技术;在她们看来，正常的方法是把肉放在一根倾斜 
地置于火炉上面的棒上烤……当时已制造和使用陶土容器……但只有男 
人运用它们。” (Lowie:2, 第12页）一组梅诺米尼人神话 (M 475e —IVW) 也采 
取这种体制 :与实 际的实践相反，女人烤肉，男人煮肉；不过这里的女人是 
食人女魔。把煮归诸男人，烤归诸女人，似乎也是东欧某些国家的 特征; 我 
还将回到它们上面来。 

这些脱离常规的体制的存在提出了一个问题。它让人相信，食谱的 
语义场包含着比我在本讨论开始时所指出的更多的向度。无疑，表现出 
采取这些反转的民族诉诸其他一些对立轴。作为假说，我可以提出几根。 
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例如，煮提供了一种完整保存肉及其汁液的方法，而烤带来破坏或损失。 
因此，一者引起节约，另一者造成 浪费; 后者是贵族的，前者是平民的。在 
那些强调个人或阶级间地位差别的社会里，这个方面突现在前沿。在古 
代毛利人 ( Maori ) 那里，一个贵族可能亲自烤制食物，但是他避免与烹饪用 
具和炉子有任何接触，把它们丢给奴仆和出身低贱的女人。而巨，把-个人 
比做一只“冒烟的炉子”，构成一种莫大的侮辱。对一个出身高贵的女人，令 
她的心身品质受到伤害的，莫过于蒸汽，而且•对于野生状态的_然界万物 
也是 如此: 在人养成把煮的食物带进森林的习惯之后，鸟就在那里绝迹 u 当 
白人把锅和罐引入新西兰时，土著把它们当作肮脏的器具，视同他们火炉中 
的灼热石块 ( Prtz ~ Joansen , 第46,89,208〜211页）。这些态度以令人 瞩目的 
方式反转了我在新喀里多尼亚的加拿克人 ( Qrnaque ) 那里所看到的态度， 

在欧洲社会里也可观察到同类情况，在那里，对于烤和煮的态度也是 
随着时间在演变。《百科全书》 （ Encydopedie ) 的著作者的民主精神也反 
映在他们对煮的辩护 上:“ ……人类最富汁液也最滋补的食物之一……可 
以说，煮食之于其他菜，一如面包之于其他食品。”(词条“煮”)其论据半个 
世纪以后，被名噪一时的布里亚一萨瓦兰 （ Brillat-Savarin)[ 《味觉生理学》 
iphysiologieau goiit ) § 2] 提出反驳 :“教 授们为坚持原则绝不吃煮的 
食物，因为他们在讲堂上宣讲这样的无可辩驳的真理 :煮的 食物是少汁液 
的肉……这个真理开始不胫而走，煮食在正经的餐席上杳无 踪影; 取而代 
之的是烤肉片、比目鱼或糟鱼。”因此，如果说捷克人让男人煮食物，那么， 
这也许是因为他们的传统社会比近邻斯洛伐克人和波兰人更民主。也可 
以本此精神来解释如皮加尼奥尔 （ Piganiol) 先生新近所描绘的希腊人、罗 
马人与希伯来人对于烤和煮所持的适成对比的态度。 

此外，这对立还有另一种表现。煮食被精制时不泄漏物质，并放在一 
个封闭良好的封装物中 （本书第 477页）•，因此，适合于来象征宇宙总体。 
圭亚那的阿拉瓦克人要求把猎杀的动物的肉放在文火上煮，肉放在一个 
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无盖的锅里，而这锅要一刻不停地被细心 照看； 因为，如果其中的液体溢 
出的话，同种的动物就会全部逃得远远的，再也不可能捕猎到了 （ Roth : 1, 
第295页）。在新大陆的另一个极端处，在北美洲的大湖地区，福克斯人在 
烹饪典礼食物时遵守同样的规则 ：“如 果液体溢出，那么一切精华皆随之 
逃逸。”在锅中不得再放进任何 东西； 在食用时，不得掉下或丢弃哪怕一粒 
碎屑 （ Michelson :5, 第249,261 页）。 

煮是生，烤是死。全世界的民间故事提供了无数关于不朽的烧锅的 
例子; 但关于不朽烧棒的例子一个也没有。加拿大的克里人的一个仪式 
充分说明了陚予煮食的这种宇宙总体特征。按照这些印第安人的看法, 
造物主命令人煮一年中最初收成的浆果，并首先把果盘奉献给太阳，祈求 
它让浆果 成熟; 然后奉献给雷雨，让天 下雨; 最后奉献给地，以便它承载果 
实 ( Mandelbaum ， 第285页）。奥吉布瓦人也认为，煮能恢复世界的 秩序; 
因为，如果说他们惯常在把松鼠尸体剖开放在火焰上烘，那么，当他们求 
雨时就煮它们 ( Speck :7, 第80页）。在这种情形里，烤和煮担负不同的功 
能，它们的结合可能带上烹饪世界的形式，作为宇宙的缩微形象。无疑，奇 
妙威尔士食谱也应这样解释。这食谱为一只烤鹅，里面充入一个煮的牛 
舌头，首先在这牛舌面上撒满切碎的食物，然后再外加生面团，这样再煮 
上含圣诞节的整整那个礼拜 ( Owen ， 第34页）。 

这样，我们追溯到了如迪梅齐尔 ( Dum & il ) (第60页)先生所复现的印 
欧语系的遥远过去的 象征: “属于米特拉 ( Mitra ) 的，是自我毁损的东西、用 
蒸汽烧煮的东西、合宜的祭品、牛奶……而属于瓦鲁纳 （ Vanma ) 的，是用 
斧砍下的东西、放在火上烤的东西、醉人的苏麻液。”不用大惊小怪，但意味 
深长的是，在整个19世纪里，在一些温和的烹饪哲学家身上仍可看到完整 
无损地抱有这种始终用煮和烤的对立来象征知识的美感、安详和暴躁、适 
度和无度间的对比的意识 :“人 成长为烹饪师，但人生来就是烘烤师” ( Bril - 
lat - Savarin ， 上引书，箴言 15) ; “烤既是无，又是广阔无垠”。 [居西侯爵 
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(marquis de Cussy ) : 《烹任艺术 》 (CArt culinaire ) ，氣 Amero » 第 1 卷，第 
367页] 


因此，在由生、熟和腐败这三个范畴构成的基本三角形的内部，我记 
人了两 个项: 烤和煮，而一般说来，烤的位置接近生，煮的位置接近腐败。 
现在还缺第三个项，它从具体模态上说明最接近于抽象的熟范畴的烹饪 
形式。这个模态在我看来就是熏。像烤一样，熏也包括不经过中介（无容 
器也无水)的运作，但又与烤不同，且这次却像沸煮一样，是缓慢的，因此是 
深刻而又规则的烹饪的一种形式。 

像在烤的技术的情形里一样，在熏的技术里，在火和肉之间也没有介 
人任何东西，除了空气而外。不过，这两种技术之间的差异在于，在一种情 
形里，介入的空气层被减至最小限度，而在另一种情形里，空气层增加到 
最大限度。为了熏猎物，偏爱这种烹饪技术的南美洲印第安人制作了一 
个高约 1. 50米的木架，上面放置肉。他们在木架 T 设置很小的火，耐心照 
看熏肉，历时48小时以上。因此，就同一个不变特征即介入空气的存在而 
言，可以注意到两个不同的特征，它们表现于两个对立 :接近 /远离 ，以及 
快 / 慢。 第三个不同特征在于，在烤的情形里没有用器具(一根随便什么棒 
头就可充作烤棒），而熏肉架是人造的建筑物，因此是文化器物。 ® 

就这后一方面而言，熏无疑与沸煮为伍，后者也需要文化的媒 体:容 
器。但在这两种类型器具之间还出现一个根本的区别，或者更确切地说, 
这差别乃由文化造成，以便肯定这对立，而否则的话，这对立就仍然太弱， 
且有变得空洞无谓之虞。锅和罐是需要细心操作和保管的用具，用后要 


⑨不过，在这种 情形里 ，作推广将失之轻率，因为俄勒冈的印第安人刻意把棒弄尖，再 
用作烤棒。在他们那里，这种棒跟借助灼热石块进行烧煮的容器相对立.这种容器往往就用 
一块树皮草草凑成。我在下一卷里将回到这一点上来， 
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洗涤整理，以便它们经久耐用$熏肉架则必须用后立即毀掉，否则动物会 
来报复，反过来熏猎人。至少圭亚那的印第安人就相信这样 （ Rmh : l , 第 
294页）。 我们发现，他们抱有一个与那另一个显然相对称的 信念: 沸煮时 
照看不当，让水溢出，就会招致相反的惩罚，即猎物逃掉，猎人再也抓不到 
它，而不是遭到猎物攻击。最后，显而易见，就像我们已指出过的那样，煮 
就水的存在与否而言既与熏也与烤相对立。 

不过，现在我再回过来研讨一下在圭亚那就熏和煮出现的一个对立 
即不经久的器具和耐用器具间的对立。实际上，这个对立使我们得以解 
决我们体系的一个困难，而无疑读者已看出这个困难。我开始时就表征 
性地把烤和煮的对立表达为自然和文化的对立。然而，很快我又提出认 
识煮和腐败的亲 合性; 当时我把后者界定为按自然途径对熟食的精制。这 
岂不是一个 矛盾: 一种文化技术导致一个自然结果？换句话说，如果土著的 
问题在于探讨对腐败物(这在自然状态下构成生食必定会自发地呈现的形 
象)的沸煮烹饪，那么，陶器(因而以及文化)的发明带有怎样的哲学含义呢？ 

熏的问题如同圭亚那印第安人提出的那样，乃恢复了一个同类型的 
佯谬。实际上 ，一 方面，熏是一切烹饪模式中最接近抽象熟范畴的 一种; 此 
外，因为生和熟的对立看来与自然和文化的对立同系，所以，它代表着最 
文化的烹饪模式，同时也代表着土著实际生活中最重要的烹饪模式。但 
在另一方面，它的文化工具即熏肉架应当毫不拖延地毁灭。可以看出，这与 
沸煮烹饪有着一个令人瞩目的相似之处，后一烹饪的文化工具即容器被保 
留下来，同时它本身则被同化为一种自发腐败过程。至少在语汇中，煮常常 
等于腐败，而烹饪确切说来正是为了起防止和延迟这种状态的作用。 

可以提出哪些理由来考虑这个相似之点呢？在所谓原始的社会中， 
用水的烧煮和熏的共同点是:一者就其工具而言，另一者就其产物而言， 
两者都要求持久。用水的烧煮靠陶土容器运作（或者在不知道陶器的民 
族那里是木质的，但他们通过投人灼热石块来煮 水）； 在一切场合，这些容 
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器都代代相传地得到保管、养护和照料，它们属于最耐久的文化器物。至 
于熏，它制成的食物能长久地抵抗腐蚀，超过用任何别的方法配制的热 
食。因此，事情总的来说让人觉得 ，一 种文化作品的长期享用时而在仪式 
层面上，时而在神话层面上引起在自然上作对应的让 步：当 产物是耐久的 
时，工具就必定是不稳定的，反之亦然。 

然而，我们已看到同样地但沿不同方向表征熏和煮的这种模棱两可 
也正是我们已看到与人关于烤所抱有的最常见概念相联结的那种模棱两 
可。烤一方面是烤焦，另方面是烧熟，或者在外面烘而朝里面流血，从而体 
现了生和熟、自然和文化的模棱两可，而为了表达这种一贯的结构，熏和 
煮应当以其方式说明这种模棱两可。但是，给它们强加的这个理由并不 
纯粹是形式上 的：这 体系借此证明，烹饪技艺并不完全地处于文化的方 
面。烹饪响应肉体的需求，同时它的一切模式皆由人在各处置入宇宙之 
中的特定礼仪所决定，因此，它处于自然和文化之间。这样，烹饪倒是保 
证了自然和文化的必要接合。烹饪属于这两个领域，并在其一切表现中 
都反映出这种二元性。 

然而，这种模棱两可不可能始终在同一个层面上。烤的模棱两可是 
内在的，熏和煮的则是外 在的： 这种模棱两可并不是与事物本身相联系， 
而是与人们谈论或对待它们的方式相联系。因为，这里还要加上一个区 
别: 语言常常賦予煮食的作为自然东西这个特征乃属于隐喻，即煮不是腐 
败，只是与之相像。相反，熏之变形为自然的东西并不是熏肉架之不存在 
所使然，而是起因于对这熏肉架的故意毁坏。所以，这变形属于换喻，因为 
它在于使结果似乎不需要原因，从而能够履行这两种功能。即使当这结 
构发生变化或者变得丰富起来以便克服一种不平衡时，也绝不以在另一 
个层面上显出一种新的不平衡为代价。我要重申，这结构乃以一种不可 
避免的不对称性获得其产生神话的能力，而这无非是一种修正或掩盖这 
种构成上的不对称性的努力。 
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现在回到烹饪三角形上来。在这个三角形的内部，我又绘出另一个 
三角形，它与食谱、至少最简单的食谱相关，因为我局限于保留三种类型 
配 制：烤 、煮和熏。就火和食物之间介人的元素的性质而言，熏和煮是相对 
立的，一者为空气，另一者为水。就留给空气元素的地位大还是小而言，熏 
和烤相对立;就水存在与否而言，烤和煮相对立。自然和文化间的边界(可 
以随意把它划成与空气轴或水轴平行） 就工具而言 把烤和熏置于自然的 
—边，把煮置于文化的 一边; 或者 就产物而言， 把熏罝于文化的一边，把烤 
和煮置于自然的一边(图42)。 


生 

烤 



图42烹饪 三角形 


这里绝没有要我们去 
天真地认为，一切食谱体系 
都以同样资格和同样方式 
服从这个模型。我只是以 
这个模型作为一个例子，因 
为它反映了我们自己的体 
系（对这体系作完备的分 
析，还需要一些补充的向 
度）的一个方面，而且我相 


信也反映了许多其他体系的一个方面。不过，显而易见，这图式仅仅说明 
了许多转换中的一种。这许多转换构成一个无限复杂的总体，无疑，倘若 


没有关于种族学家尚未注意的世界各民族的烹饪实践的充分资讯，我们 


就连这总体的片段也无从 把握。 

为了考察我在前面已提到过的（第474,478页）某些大草原部落的脱 
离常规的体系，我首先指出，这些种族群不知道或者不屑于熏（图 43), 而 
是把肉切成薄片后露置，让它们风干。我自己在巴西也常常运用这种技 
术，在那里，这肉叫做 caren de wnfo (风肉）。这样配制的肉很好吃，但腐畋 
起来要比预先盐渍过的或熏过的肉快得多。黑足人、切延内人和奥格拉 
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图43北美洲的干肉和熏肉 

(据 Driver 和 Massey ， 地图 53) 
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拉 • 达科他人并不满足于此。在制成又硬又干的肉片之后，他们把它们 
直接放在还在燃烧的余炫上，先放一面，再翻另一面。然后，他们像用连枷 
般地敲打它们，使它们缩成一块一块的，其中还掺和了野牛的已融化的脂 
肪或骨髓;他们在如此配制时，把它们放进皮袋里，同时小心地不让袋内 
留有空气。妇女们把袋缝合好后，马上跳上去踩，使之质地均匀。当每个 
袋及其内装物都成为一个紧密的块体之后，他们就把它们重新放到太阳 
下，直到晒得干透为止 （ GHrmeU : 3, 第 206 页； Beckwith: 2, 第 431 页，注 
① ; Berthrong ，第 31 页）。 

这种干肉饼配制技术取代了熏。因此，顺理成章的是它引起了烹饪 
三角形内与煮和烤相对立的那个极项发生分裂，这项因而代之以一对相 
关而又对立的项;一方面是干燥，它比烤和煮离熟更远，因为它免却了火， 
另一方面是干漬 ( conserve ), 这以干燥为条件，但又不同于干燥，因它使肉 
直接与火接触，所以代表一种最髙级的烹饪。 

黑足人给我们提出了一个问题，因为他们的烹饪制度把煮置于接近 
于熟的方面，而把烤置于超过熟的方面。然而，我还得对他们作些补充的 
详确说明。首先，对他们作过考察的最好观察者之一 ( Grinnell , 同上） 说， 
构成干肉饼配制之一个阶段的、对已弄干的肉的烘制是在两个邻接的火 
炉上进行的。实际上，烧焦的肉使每个炉暂时不能利用，因为放出的呛人 
的烟会使下一轮配制出来的肉味道变糟。因此，两个火炉轮番使用，以便 
利用刚使用过的火炉排除有机物质的时间进行燃烧。在这样一种体制 
中，燃烧的滥用会带来腐蚀性的后果，因此，在其中就可能用烧焦的范畴 
取代腐败的范畴。尤其是，与现在的发展完全无关的考察已使我们知道， 
这两个范畴构成一对相关而又对立的项 （ CC ， 第235〜239,381〜386,432 
〜439页），所以这种转换就更其可以设想了。作为伴生的现象 .腐 败之反 
转为烧焦引起了煮和烤相对于生和熟两极反转。 

然而，更重要的是.黑足人生活在语言和文化的交叉口上，他们在这 
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个位置上使各种不同的影响相互混合或相互碰撞。这些影响的来源包括 
林地阿尔衮琴人，黑足人在语言上依附于他们；大草原各部落，黑足人与 
他们有共同的生活方式;西北部的阿塔帕斯干人和高原印第安人，黑足人 
与他们有商业的交往。这种世界也深深烙印于烹饪制度。像大草原的其 
他部落一样，黑足人也知道煮肉，为此他们使用临时制成的 锅：用 生皮补 
填--个小坑的四壁，他们在其中灌入水，然后投人灼热的石瓶。不过，他们 
好像仅仅制造石瓶 ( GrinnelU ， 第 202 页 ）®，而这无疑是受了高原文化的 
影响，他们还从这种文化学到了一种非常复杂的技术，用来使百合科植物 
(卡马夏属 : Cam <2 S 5 £a goamas / i ) 的球根成为可燃 的:放 在一个土炉中一连 
烧煮多天，然后晒干，再保存在 袋中。 

因此，黑足人为煮的烹饪置备了范围非常广大的容器，从生皮一直到 
石瓶，中间还有软皮的袋、木头的更早为陶土 的盆: 它们或者是像新剥下 
来的皮那样不经久的器具，或者是像石瓶那样耐用的器具。煮的烹饪的 
这种二元性是从技术工具的角度来看的。与之相对应，还有反转的（从排 
除水的意义上说)烹饪方法的二元性，这次则是从烹饪的产物的角度来看 
的:实 际上，风干的肉是不经久的，但把它转换而成的干肉饼则不是这样。 
最后，黑足人的四种主要烹饪方法看来可以归结为相关而又对立的成对 
项。这四种方 法为: 干肉饼的配制、卡马夏属植物放在炉中烤、煮、肉在沸 
水中“漂白”以及肉风干。前两种是复杂的，后两种是简单的;第一种和最 
后一种在大气中进行，第二和第三种在地平面以下一个充满水或无水的 
坑中进行。作用于植物性食物的冥界的炉跟悬置于半高处的动物肉相对 
立，就像装在半密封的干皮袋中的干肉饼就动物性食物而言跟在一个敞 
开的瓶并充满水的新鲜皮中迅速变白的肉相对立。在这个扩张的四元体 


⑩至少格林尼尔 ( Grirmell ) 肯定了这一点。关于克劳人的这方面证据则主要来自神话 


( 参见 Lowie ： 11 )。 
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系之中，两个项代表几乎生的(弄干的或变白的肉），两个项代表超过熟(干 
肉饼和卡马夏属植物，即保存的动物性和植物性食物）。对于这个体系， 
我们不必感到奇怪，为了保证它落停在生和熟这两个简单值（它们间接 
地蕴涵着其他四个值）上，它必须有两个内部支撑点。实际上，我们知 
道，黑足人故意生吃猎物的内脏 :肚子和肝； 然而，我已说过，他们要把烤 
肉烹饪得过熟。 

我刚才给出了模型转换的一个例子。这也还有其他一些例子。在一 
个烤的范畴又二分为烤和烘的烹饪体制中，正是后一个项(它意味着肉和 
火的距离最小）占据食谱三角形顶端的位置，而这时烤始终处在空气轴上 
烘和熏之间的半途位置。如果所考虑的烹饪体制区分开用水烧煮和用蒸 
汽烧煮，那么，也可依类似方式 处理: 把水和食物隔开的后者被置于煮和 
熏之间的半途。 

为了引人煎的范畴，必须诉诸更复杂的转换。要用一个四面形取代 
食谱三角形，这四面形提供了第三 根轴： 油的轴，附加于空气和水的轴之 
上。烘处于顶点，但在连接熏和煎两个面的交线上，应当把火炉上的烤(添 
加油脂物质)放在中间位置，它与用棒的烤(无此添加物)相对立。同样，在 
连接煎和煮两个面的交线上，放置上炖（在水和油脂物质中），它与用蒸汽 
的烧煮(无油脂物质，与水保持距离）相对立，如同用火炉烤(有油脂物质, 
但无水）。煎这根轴在美洲很少出现。 © 不过，在一个梅诺米尼人神话 
( H 7 Sb ; Bloomfield : 3,第43 4 〜 4 35页）中却可观察到，在那里，女英雄让滚 
动的头去洗用沸油取代水的蒸汽浴，由此摆脱了这头。这个插段反转了 
福克斯人神话(％ 76 )的插段，在那里，女英雄给同一个食人魔舔生油，由此 
延缓了它的追逐。 


⑪然而，在那里，煎在烹饪中还是占有一定地位，尤其在易洛魁人那里 （\ V au /? h , 第 
137〜138页）以及在西海岸 ( Elmendorf ， 第 133〜134页； Haeberlin - Gumher ， 第23页）。 
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需要的话，还可以进一步丰富这模型。为此，每当动物性食物和植物 
性食物要求以相互排斥的方式进行配制时，就把这两种食物对立起来，同 
时在植物性食物范畴中又区分开谷类植物和豆科植物•.对前者，可能满足 
于烘制，与此不同，后者的烹饪离不开水或油脂物质，或者离不开兼有这 
两者;除非将谷类发酵，否则，运作期间就需要水，但不要火（参见 Ander - 
son - Cutler , Aschmann , Braidwood )。 最后，佐料在这个体制中也占据一 

定地位，这取决于每种类型食物所允许或排斥的组合的种类，还取决于每 
种文化在这两种范畴之间建立的对比的性质。实际上，令人賴目的是，美 
洲社会大都从腐败食物中看到前文化食物的原型，以多香果(他们的主要 
佐料)作为分离自然和文化的媒体。另一方面 ，一 个非洲 社会： 多贡人 
( Dogon ) 社会把这种前文化食物说成是以芝麻汁调味的砂 ( Dieterlen - Cal - 
ame - Griaule ) ,即佐料和非食物的组合。 

通过给模型添加上其他一些向度，就可把各个历时的方囪，诸如餐的 
次序、端出和姿势。整合起来就此而言，最给我们以启示的，奠过于埃尔门 
多夫一■克罗伯 ( Elmendorf - Kroeber ) (第139〜140,146页）用表格形式对美 
国西海岸两个种族群体特瓦纳人 ( Twana ) 和尤罗克人的用餐规程作了概 
略的比较。从表中我们可以察明一整列对 比:不 规则的或规则的餐;菜碟 
接连上或者同 时上; 某些类型食物的端上或不端上的不相 容性; 一个部落 
中的暴食比赛取代另一个部落中的财富比赛，等等。无疑，这样一些对比 
应当可以叠加到许多别的对比之上，而后一些对比的性质不是食物的，而 
是社会学的、经济的、审美的或宗教的 :男人 和女人、家庭和社会、村落和丛 
林、节俭和奢侈、贵族和平民、宗教和世俗……这样，我们可以指望，对于每 
一种特定情形，都能发现,一个社会的烹饪如何成为一种语言，而这社会 
无意识地用它表述自己的结构，但只要没有进一步的知识，这社会就不会 
通过它暴露其种种矛盾。 
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m 神话的伦理学 

再见，巴黎 :我们 去寻求爱情、幸福和 纯真; 我们绝不会离开你太远。 

j .- j . 卢梭《爱弥儿》，第四篇 


如果上面这番离题的讨论使我们得以表明，像那些神话提供给我们 
的烤和煮的对立这类对立是多么丰富，又多么富有生产力，那么，进行这 
番讨论还是有理由的。然而，这些神话并不满足于把这些食谱加以对比， 
也不满足于按照一种烹饪方式把这些食谱分别跟两种肉即肉质部分和内 
脏联结起来，而关于这种烹饪方式，我们巳知在美洲还有其他一些例子 
( MC ， 第352 页和注 ㉛ ）;它们还把烤和煮跟用餐时必须采取的或禁止的不 
同行为联系起来。 

在巴西中部蒂姆比拉印第安人的一个神话 ( M 1() ) 中，一个因未到青春 
期而性征很弱的男孩不应当在咀嚼烘制的肉时发出声响。他是一对已婚 
夫妇的客人，那妻已怀孕。在北美洲大草原的阿拉帕霍印第安人的一个 
神话中，一个性征很强的女人应当在咀嚼一块煮制的内脏时 
发出声响。说她性征强,是因为按照许多版本，她已怀孕，或者按照所有版 
本，接近怀孕,被一个由年迈父母和两个儿子组成的家庭收留。 

这种吻合不是偶然的，因为在这两种情形里，语义环境是一样的。大草 
原的故事开始于太阳犯一个错误，它误解了人的体貌。人不能正面盯住它 
看，因为它认不清人的真面貌。然而，热依印第安人的神话和仪式宣示，太 
阳和人和地的会合会对下部世界及其居住者带来灾难。从这个观点看 
来，眼花的旁观者的挤眉弄眼乃作为一次致命趋近的先兆出现，而如果这 


第七篇礼貌的规則 491 


趋近再进一步，则就会引起干旱和大火。 

对于这些问题，大草原印第安人抱的观念非常接近于热依人。在两 
处,太阳都作为食人妖怪 出现; 曼丹人作为农夫用一些几乎与谢伦特人一 
样严格的仪式来防止干旱。他们担心太阳烧焦他们的田园。因此太阳和 
人之间是不允许交头接耳的。 

因此，大草原系列的初始图式是与我们已在热依人烹饪起源神话背 
后察明的图式相吻合的。而正是接下来的一个烹饪插段，或者更确切地 
说，一个餐桌礼仪故事在我们看来是不适当的，因为所规定的行为在于大 
声地吃东西。然而，我们有没有对我们賦予静默咀嚼的异常重要性提岀 
过疑问呢？在我们的社会中，这种静默咀嚼树立了一种标准，无需再诉诸 
别的什么就足以把不符合的人归类为外国人。 

为了证明阿拉帕霍人系列中女英雄的行为或者曼丹人系列中女同胞 
的行为是合格的，我们应当指出，这个人物在两处都占据着模棱两可的地 
位。地上的人的举止比天上食人者温和。但是，尽管起着天和地之间的中 
介项的作用，土地元素还是比水元素更强有力。因此，太阳在娶蛙为妻上 
犯了错误，其借口为只有这蛙能正面注视它。因为，如果说在这个方面地 
上女人不如这水中女精灵，那么，在另一个方面她可能胜过天^我要说，由 
于她长着狼牙和咀嚼时声响大作，所以食人的太阳发现她是谈伴。 

这样，我们就可明白，为什么热依人的英雄应当默不作声地咀嚼，而 
大草原的女英雄应当大声咀嚼。在一种情形里，问题在于完成从生食到 
熟食的过渡，在于使吃东西的行为成为一种文化的和经过中介的运作。 
为了尝试第一个做到这一点，蒂姆比拉人英雄需要变成全部文明小孩的 
神圣庇护人，他们的父母不知疲倦地反复叮咛这些小 孩：“ 吃东西时切不 
可发出声响。”另一方面，并且从双重的方面来说，大声咀嚼和张开口乃把 
通常人希望予以分离的一些力量结合起来。不过，正是在这里，这问题以 
与我在第313〜314和420页上所用的表达方式一样的措辞 提出： 问题在于 
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向太阳表明，人能同化一部分敌对力量，使自己成为它们的同伙，与它们相 
调和。如果说当在烹饪用火的主人的餐桌上吃东西时声响似乎是该受谴责 
的，那么，相反，在天上火的主人的餐桌上，则强制发出声响。 

然而，还存在着一个困难。这起因于这样的事实 :两个 美洲的神话规 
定了视境况而异的不同行为方式，而我们自己对于一切可能出现的情形 
都只准许一种行为 :在一 切地点和一切时间，我们的文雅准则都排除人能 
发出声响地吃东西。这种不一致并不又是通常在神话表现和实际习俗之 
间可以观察到的不一致。因为，甚至在这后一层面上，美洲印第安人也允 
许行为适应境遇。例如，奥马哈人在小孩吃东西时发出声响或挤眉弄眼 
的时候，便严加申斥。“但是，他们并不要求静默地咀嚼。不过，头领吃汤 
是例外。这种运作必须默不作声地进行，而且人们认为，这有一个宗教的 
理由 ，但人们已记不起来了。” ( Fletcher-La Flesche ， 第336 页）印加利克人 
的动机比较俗套，他们习惯上静默地吃东西，但当发现食物不好吃，因而 
想耻笑厨娘时就用嘴唇发出声响，让人听到 ( Osgood ， 第166 页）。 

由此可见，从某种意义上说，在我们称为原始的民族那里，餐桌礼仪 
形成一种开放的准则，他们给它结合进一些条款，以便传达各种不同的消 
息。然而，我们这里直到近代不也是这样吗？法国人在 19 世纪还在用伊 
比里亚的礼仪:一顿丰盛宴饮结束时，人们以文雅的打嗝行礼。我们的祖 
先更是把他们在自己与外国民族间发现的咀噃方式上的差异解读为一种 
语言: “德国人闭着嘴咀嚼，认为不这样就很难看。相反，法国人半开口，认 
为德国人的行为有点卑陋(有点令人嫌 恶）。 意大利人行为太阴柔，法国人 
比较率直，因此，他们觉得意大利人行为太慎重，也太女子气。这样，每个 
民族都有某种自己的而不同于其他民族的东西。因为这个缘故，孩子能 
按照所在地和上述习俗进行自己的所作所为” [ C . 卡尔维亚克 ( Calviac ) 对 
伊拉斯鍈的《礼貌》⑹)作的法文翻译版，初版于1560年，栽 Frank - 
Hu ， 第201〜201页]。 可见，不久之前，法国人还自甘现身于印第安人神话 
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的女英雄！ 

因此，我们已经把我们的餐桌礼仪变成了别的样子，而至少后者的规 
范现在在西方已成为普遍规范。因为，在我们的文明中，不同的咀嚼方式 
不再表示民族的或地方的 传统; 它们极其简单地只有好坏之分。换句话 
说，与我们在异国社会中观察到的情形相反，这些行为方式对我们来说不 
再构成一种开放的准则。我们保留某些行为方式，取消另一些行为方式， 
而我们按照前一些方式行动，以便传达强制性的消息。 

然而，这种社会行为方式上的微妙变化还伴随着另一种变化。我现 
在用一个例子来说明这种变化。如果今天问许多父母，他们为什么不许 
小孩喝酒，那么，无疑他们的回答 是众口 一词。他们说，酒是过分浓烈的饮 
料;不可能饮酒而又不危害脆弱的机体。她们只允许孩子吃柔细而对机 
体相宜的食物。但是，这解说只是最近的事。因为，从古代一直到文艺复 
兴时期，也许再晚近一些，人们一直以恰恰相反的理由禁止孩子喝酒。不 
是援引幼小机体易受外部侵害的脆弱性，而是援引种种生命现象所由体 
现的毒 性：由 此产生了把各种爆发性的力量会合在一起的危险，而这些力 
量中每种力量都需要一个辅助的中介者。因此，人们不是认为酒对于孩 
子来说太浓烈，而是认为孩子对于酒来说太强烈，或者至少和酒一样强 
烈。我已引用过的伊拉斯谟《礼貌》法文翻译版的一个段落非常精确地提 
出了这个理论 :“儿 童的饮料应当是冲淡得如同水的酒，因为如柏拉图就 
此所说 :‘切 不要火上加火’，而如果儿童（他只是热和火）喝纯粹的或冲得 
不淡的酒或者浓烈的啤酒或麦酒，那么，情形就是如此。而且，饮用了冲淡 
不够的酒或者非常浓烈的啤酒，儿童还会受到 惩罚： 他们的牙齿变黄或者 
变黑，腐蚀，面颊下垂，目光昏花，听力迟钝。”（载 Franklm ， 第197页）⑫上 


⑫下面是伊拉斯谟 (1, 第67页）的本文的译文:“洒和啤酒一样有毒.它们都会危害儿 
重的健康，使他们道德败坏。热血青年最宜喝水 …… 否则沉溺于酒会得到种种报 应：牙 W 发 
黑，面頰下垂•目光昏花，智能迟钝，未老先衰。” 
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面所引的告诫源出 《法 律篇》 <Xc« 5 )(II ， 666 a )。 无疑，普鲁塔克也从这里 
受到启发。他着眼于以此来证明老人嗜纯酒是合理的:“他们的性情已变 
得很虚弱，因此故意要让酒来激励和冲击这性情 。” [《餐饮溲话 》 (f>s Pro - 
办 to 他），问题七•.“为什么老年人喜欢喝纯酒?”]因此，我们归诸儿童 
的禀性与古人归诸老人的相同，不过我们禁止一些人喝酒的理由也会成 
为规定另一些人喝酒的理由。 

然而，就道德教育而言，我们现在仍然尊重传统的楷模。我们每每仿 
佛惩戒内部原因引起的违反秩序和纪律，而就卫生问题而言，我们显得竭 
力保护也因内部原因引起的衰弱和尚属脆弱的平衡，以抵御外来的侵害。 
我们想不出还有什么跟我们在％ 25 —1^ 28 和其他神话中遇到的教育哲学 
相对立的东西。在这些神话中，天上民族的女学生同时学会了许多东西： 
家用器具的使用、烹饪食谱和生理功能的 调节; 她们负有义务，必须证明 
自己的女性能力，为此要显出习惯于操持家务、有规则的月经、分娩时刻 
到来时准时到达指定地点。 

然而，这些神话说，这些必须同时从身体和道德方面去理解的非常适 
用的规则以接近青春期的南美洲男孩和北美洲少女为最早的受托管者; 
文明故事中的“被塑造的小姑娘”的原型似乎首先是按照因来月经而不适 
的姑娘的形象构想的。 

在实际上，哪种状况更能体现这种内心的激奋呢？这些力董如不以 
多样方式来驾驭，便将是不可遏制的，而甚至在我们的社会中也在实施这 
种驾驭，或者还以之作为理由，为严格的教育作辩护。我在此限制于美洲， 
因为我选择它作为实验室。非洲和大洋洲也提供了处处可作比较的观察 
材料。査科和邻近地区少女在月经初潮时，被搁置并捆绑于吊床上，时间 
从伦瓜人 ( Lengua ) 那里的三天直到希里瓜诺人那里的两个月。在亚马逊 
河流域和圭亚那、南部瓜拉尼人那里隔离措施也很严格 （ CoUeviileCa- 
dogan ， 第 50 页； Cadogan : 5, 第 6 页）。在北美洲整个西部和西北部，一个 
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少女初潮不适时，不可以赤脚着地，也不可以看太阳。为了防止不测，对初 
潮产生影响，卡里埃尔人 ( Carrier ) 要求把经血盛在手里。此外，为了避免 
第二次不测，用斗篷、席子或围裙盖住少女的头，或者给她一个羽毛面罩 
遮脸 ( Dixo n : 7, 第457 〜 458 页）。 大湖地区的阿尔衮琴人只要求她目光下 
垂。她的手与身体或家用器具的任何接触都将带来严重后果。在许多阿 
塔帕斯干人[卡里埃尔人、泽绍特人 ( Tsetsam )] 那里，她还要戴手套，自己 
搔头、掻背，有时还要搔眼睑，用一根管子吸饮料，用一根尖骨挑刺食物(除 
非有个女管理者给她一块一块放人口中）。在利洛瓦特人那里，这些限制 
至少实施一年，有时四年。 

对于饮食禁忌强加于少女的种种不同的限制（参见 F razer : 4, 第 10 
卷 ，第22〜100 页； Dii ver : l ) 可以找出某些共同因素。在这些禁忌的 
典型地域北美洲西部和西北部，少女不能喝热的或冷的饮料，只能喝 
温的饮料。固体食物也应当是 温的； 不应当是生的（按照爱斯基摩人， 
他们常常这样吃东西）。按照舒斯瓦普人，也不应当是沾血的，此外也 
不应当是新鲜的；在切延内人那里不应当是煮的。克利基塔特人 （ Kli - 
kitat ) 排斥酸腐的食物。那么，幽居的少女吃什么呢？有一条禁忌不准 
一切处于危险状况的人吃某些动物的头，这条禁忌在新大陆各处的奇 
特分布值得作专门的研究。 ® 撇开这条禁忌不论，则我们首先可以说， 
少女吃得很少，而且只吃非常熟的食物，或者像华盛顿州的特瓦纳人 
所要求的，只吃干的肉、鱼、贝、蔬菜和水果 （ Elmendorf - Kroeber ， 第 440 
页）。文明的技术一旦引入之后，就给土著提供了解决食物储备问题 
的简单而又讲究的解决办法，同时又允许他们仍遵从传统的规则。他 
们有时很起劲地运用这些技术。例如 ，威 斯康星的一个奇佩瓦 （ Chip ¬ 
pewa ) 印第安女人这样忆述她过的 32 天幽居生 活：“ ……我的祖母还 
给我带来一桶水。但是，这水她不是从湖水汲 来的； 她是利用泵抽来 
的。我没有权利吃任何取自土中的东西 ：蔬菜 、土豆或者类似东西 
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……祖母……给我面包……橘子、糖果……和腌溃的玉米。这是许可 
的，因为取自罐头。但是，她不能给我新鲜玉米。我也可以吃罐装的鲑 
鱼和沙丁鱼。” （ Bamouw ， 第118〜119页） 

传统习俗如此好地适应当代的烹饪技术，而且变得如此更容易遵从。 
这有助于我们理解这些习俗的含义。我刚才列举的那许多禁忌都是同样 
的。青春期少女不可以喝热的和冷的饮料，乃是因为同一个 理由： 她不能 
食用新鲜的或过熟的食物。她是一个内部剧烈扰动的策源地，而如果她 
的机体再吸纳从某种意义上说有强烈特性的固体或液体食物，那么，这种 
扰动会加剧。给她吃用土著的或工业的方法腌制的食物，是试图让她服 
用惰性的且在某种程度上起稳定作用的物质。 

尊重自然的烹饪，无论是为了保留自然的魅力，还是为了去除其破坏 
力，都始终有一种危险，也即使这食物处于文化为使其保持正常状态而希 
望有的平衡点的这一边，或者相反，使它处于另一边。总之，印第安人让青 
春期少女食用罐头食品，是为了使她们保持远离生食和腐败食物 （参见 
CC ， 第432〜438 页）。 这个动机也不排斥其他单纯出于方便考虑的 动机; 这 
一切与一个美国(无疑，以及许多其他国家)的家庭主妇以同样方式给家人 


⑬对于北美洲：钦西安人 （ Boa 〜2, 第 U 0 页）；塔纳纳人 （ TammaMMcKeiman •第 
137,141〜142 lO ; fi < SLMWint U )( C > DaBois 4 9 頁），梅诺米尼人 ( Skinner : 14,第 194页）。 
对于南美 洲:瓜 雅基人 ( Guayaki )( Clastres ， 手 稿）； 吉瓦罗人 （ Karstem 2, 第515 页）； 卡丘耶 
纳人 ( Frikel : l ， 各处〉;希克斯卡里亚纳人 ( HixkaryanaKDerbyshire ， 第167育）。某些部落为 
这种禁忌辩护说，他们担心动物的毛病会传染给易受感染的食用者。此外，这种禁忌还起因 
于成人或老人对头的偏爱,头被他们看做为一块精华。我们自己从孩提时代起就记得，用餐 
时某个上了年纪的女人、通常是女主人吃鱼或兔子的头，而若给同桌的年轻人吃，他们便会惊 
恐万状。探究一下，这习俗是否普暹得到证实，并探讨一下动机所在，将是很有意思的。无 
疑，动机不会单纯、齐一， 
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准备食物的情形惊人地相似， 

因此，过去和现在，异国习俗和本国习俗之间无需我们撮合就对起话 
来了。然而，这一次又是土著哲学捍卫其独创性。因为，可以问，双方出于 
对于哪些危险的考虑而颁行这些行为规 则呢？ -个当代家庭主妇说，这 
是对于我和对于我的亲人的危险。她比起新鲜食物来更喜欢罐头食品, 
因为担心这食物不熟或者太熟。野蛮人则令人印象深刻地众口一 词:对 
于他人的危险。 

如果说圭亚那印第安人在女儿和妻子不适时让她们挨饿，那么，他们 
说，这是为了驱除她们身上的毒气，否则的话，这毒气会使她们所到之处 
植物枯萎，人的肢体肿胀 (Roth:2, 第680页）。在大陆的另一端，奇努克人 
作出了 回响: “老人们说，以前女人不适时不可以造访病人。他们解释说， 
这是因为，如果不适的女人和病人相遇，后者就会病势加重。如杲不适女 
人把东西给病人吃，或者她的目光及于后者准备吃的东西，那么，结果也 
一样。” (Jacob s: 2, 第2部，第496页)按照考利茨河的萨利希人的说法，不 
适的少女不应当注视老年男女、无论什么年龄的男人、甚至天，违者招致 
他们蒙受严重危险 (Adamson , 第261〜262页 h 阿拉斯加的特林吉特人 
为一种习俗说明了理由,这习俗是让少女戴上大檐帽，以免她的眼睛转向 
天因而玷污了天 (Kmuse, 第153页）。我们已经看到，北方的阿塔帕斯千 
人对不适的女人施加了种种严厉 限制； 他们认为，“女人的这种天然病症 
是使男人生病和死亡的原因” (Petitot :2, 第76 页）。 加利福尼亚的胡帕人 
(Hupa) 把忧郁的女人、不适的女人、刚分娩或流产的女人混称为“坏女 
人”。他们还把她们视同掘墓人。传统的祈祷说明了她们的悲惨状况 :“我 
为使我们离开人世的这种死亡感到痛苦。人人都怕我。他人设置炉火的 
地方，没有我的炉火。我只有只供我自己用的炉火.其他人吃的东西，我 
不能吃。此外,我还不能看任何人。我的整个身体让人们不寒而栗……” 
(Goddard , 第266 页注 ，第357 页） 
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这种例子还可以举出许多，它们证实了所谓原始民族和我们自己援 
引来佐证良好礼仪的各个题材的完全反转。因为，我们戴帽子，是为了使 
我们能抵御雨、寒冷和炎热;我们使用餐叉，脱下手套，是为了不让我们弄 
脏 手指; 我们通过麦管啜饮，是为了使我们能抵御饮料的凉气，我们食用 
腌溃保存的食品，是为了使我们免却实际的不方便，或者使我们能够防止 
与生和腐败相关的理论上的危险。但是，帽子、手套、餐叉、啜饮管和腌渍 
食物在其他一些社会中都曾经并且始终构成一种屏障，用以抵抗使用者 
自己身体发出的染毒物。如我所认为的那样，良好礼仪在野蛮人那里不 
是用来保护主体的内在纯洁性，以抵御生物和事物的外部不纯洁性，而是 
用来保护生物和事物的纯洁性，以抵御主体的不纯洁性。 

然而，根据一种意见制定的程式必须加以调整。事实上，违反施加于 
青春期少女的禁令还招致一种对于她的危险。不过，无论我们考察的是 
哪一个社会，它们都总是用同样的或非常近似的措辞来界定这危险。佐 
格人 ( Zoulou ) 说，这犯禁的少女将变成一具骷髅;非洲的阿坎巴人 （ Akam - 
ba ) 和巴干达人 ( Baganda ) 也认为，她将不育，或者她的孩子将夭折，她自己 
的寿命也将缩短。在美洲也一样。按照北美洲的阿塔帕斯干人的说法，不 
遵从禁令的不适少女或产妇肌肉萎缩，受出血之苦，将死于盛年。在他们 
中间,塔纳纳人指出，喝热的或冷的而不是温的饮料，将使她有时失去头 
发，有时失去 牙齿; 一个女人如在不适期间盯住太阳看，则她的头将过早 
变白 ( McKennan ， 第143,167 页）。 普吉特海峡的特瓦纳人断言 ，一 个幽居 
的女人如用手指触摸头，则手指便腐烂:“她的头发再也不会生长，而一个 
女人不希望长一头又长又浓密的头发，还指望什么呢 ?” (Elmendorf Kroe - 
ber ， 第440页）在奇努克人那里，用手捂脸的寡妇鳏夫将过早脸上起皱纹 
和头发变白；同一些印第安人认为，不讲究礼仪、狼吞虎咽大块肉的成年 
人只会到晚年才得到一个老的配偶 ( Jacob S : 2, 第501,503 页）。 离那里 
很远，在热带美洲腹地，博罗罗人声称，在男人房舍的宗教活动室里吃东 
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西的、不恰当地将餐盘吃光的人将早 衰:头 发未老先白，并将讨厌脱毛 ( E . 
B . ， 第1卷，第371页）。我们还记得，上面（第494页）所引的16世纪法文 
本译告诫，吃纯酒的儿童将有各种各样坏处，且又失却了一切通常与童年 
期相联系的东西。 

如果说施加于青春期少女 —— 有时还有产妇、寡妇鳏夫、杀人者、掘 
基人、宗教或世俗的仪式的祭司——的种种禁忌是有意义的，那么，只有 
在把我已分别加以描述的两个方面加以整合的条件下才如此。违反食 
谱、忽视餐桌或厕所的器具的应用，作出禁止的姿势，这一切都污染宇宙， 
破坏收成，驱散猎物，使他人蒙受疾病和饥饿 威胁; 对于他自己，由于出现 
未老先衰的征象，因而正常寿命缩短。如果我们不记住这两种类型惩罚 
相互排斥，那么，就无法理解这个体系。来月经的或分娩的女人不遵守规 
则，便会变老;但她未使他人变老。因此，她的行为引起的损害因有关各方 
面而异。对于她来说，这些损害在于由内部因素引致的存在过程的加速。 
对于他人来说，它们在于同一个过程的中断，这次是由外部因素，如瘟疫 
和饥荒引致。 

如果不认识到，当把这许多表面上看来完全不同的规定和禁忌同时 
从两个观点去考察时，它们是连贯一致的，那么，就不可能解释这种二元 
性。从空间的观点来看，它们用来预防因在同一根轴的两极有高的潜能 
而引起的带来损害的结合。这两个极中，一个是自然力量的极，在那里这 
种状况是司空见惯的，另一个极暂时被一个特定个人占据，他已成为一系 
列改变其状态的生理学或社会学境况条件进行剧烈扰动的场所。在作为社 
会个人的女人和她自己的、自然力量从中迸发的身体之间，在这身体和生物 
学的与物理的宇宙之间，餐桌或厕所的器具作为隔离者或中介者而起着有 
效的作用。这些器具的居间存在能阻止有突发之虞的灾变。我已在 《生食 
和熟食》中强调过这一点（第435页）。当时我对弗雷泽的解释作了重新考 
察。他是根据丰富的文献并通过严格分析而提出这个解释的，实际上这值 
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得奉为经典的解释。 

但是，我现在明白，这解释是不完备的，因为它仅仅囊括了一部分事 
实。青春期仪式并不仅仅处在一根空间轴上“天和地之间”。何是，弗雷泽 
却据理提出是这样，并用这种见解写成《金枝》的最后一卷 
的第一章。它们还处在一根时间轴上，而这轴只在表面上依从于内部。因 
为，我们知道，从《神话学》第一篇起，各个神话就利用衰老的题材 
CC ， 第237页和本书第166 页起; M U 9 a ， CC ， 第345〜346页）来引入一个基 
本范畴即周期性的范畴，后者通过陚予人寿命并且在这寿命期本身之内 
也通过建立以女性机体为据点的重要生理学节律来调制人的存在。另一 
些神话 ( H 25 — 吣 47 等〉还让我们知道，少女的教育基本上是通 
过对这种周期性的心理和生物等内在化而获致的。 

我们现在发现，在主体自我和他的身体之间缺乏梳子、掻头具、手套、 
叉之类中介器，就会引起出现白发、皱皮，等等。其理由难道不是仅仅在于 
下述一点？这就是存在着一种规则的、并且某种意义上以其为中介的周 
期性,它使得能够避免双重损害。 一 方面是因不存在周期性而造成的损 
害，而神话中每每以连续白昼或连续黑夜的形象表现这一点；另一方面是 
因周期性变得过分快而造成的 损害： 实际上这又回到了原样，就像交替水 
流的形象所表明的，即在周期缩短的情况下，这水流的效果已无法与连续 
水流的效果分辨开来。 

然而，如果说女人尤其需要教育，那么，这正是因为她们是周期性的 
生物。由于这个缘故，她们始终处于——并且也连累整个宇宙跟她们一 
起处于 一一 我刚才提到的两种不测事件的威胁之下 ：或者 她们的周期性 
节律减慢，并使亊物的进程裹足不前；或者这节律加速，使世界陷于混 
沌。因为，神灵可能也很容易想象，女人停止生孩子，有了规则的月经，或 
者，她们不停地流血，常常分娩。不过，按照这两个假说，支配昼夜和季节 
交替的天体不可能再掌职司，这天体因寻觅理想完美的妻子而远离天空， 
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尽管已不可能找到,但仍未停止过探寻。 

因此，食谱、良好礼仪、餐桌或卫生器具,这一切中介手段都起着双重 
作用。像弗雷泽所理解的那样，它们无疑起着隔离或转换的功能，抑制或 
降低两极间的能力，而两极的各自的负荷都重得不正常。可是，它们还用 
作为度量标准。这时，它们的功能是正面的，不像前一种情形里是负面的。 
它们的强制运用陚予每一种生理过程、每一种社会行动以合理的持续期。 
因此，说到底,好的习俗要求，必须做到这一点，但绝不是以急遽的方式做 
到这一点。所以，这样一来，尽管日常生活陚予的使命是平凡的，但今天表 
面上看来如同梳子、帽子、手套、餐叉或啜吸饮料的管子一般无足轻重的 
物品仍然是两个极端之间的 中介; 它们负有一种使日子可以盘算的惰性， 
以此调节我们与世界的交流，强加给世界一种明智的、平和的与驯顺的节 
律(参见 MC ， 第140页）。它们使我们在本书中通篇看到的月亮和太阳的 
独木舟的寓言形象在它们所适应的、我们人人都使用的物品的尺度上永 
存:这 独木舟也是技术客体，但使得归根结底一切技术客体以及产生它们 
的文化本身所必须起的作用 ，即： 既分离也结合两个过分接近或过分疏远 
的东西的作用大白于天下，它们还使人成为无能的或没有头脑的牺牲品。 

这种对无能的胜利的利用程度还与人类千万年来所执著的目标根本 
不相称。这种胜利是否会把我们重新带回到没有头脑的状态，尚有待于 
我们去弄明白。本著作前两卷使我们得以揭示，指导神话思维的隐秘逻辑 
仍呈性质的逻辑和形式的逻辑双重形象。哎呀，现在我们明白了，这全部神 
话还隐藏着一种伦理学，不过，它与我们伦理学的距离远过其逻辑与我们逻 
辑的距离。如果说餐桌礼仪以及更一般地说良好习俗的起源如我认为已经 
被表明的那样在于对待世界的一种敬服，而礼貌在于承担对世界的义务，那 
么，由此可见，这些神话内在固有的伦理学乃是我们今天信奉的伦理学的对 
跖点。不管怎样，它告诉我们，像我们对于“他人即地狱”那样予以强调的一 
个公式并不构成一个哲学命题，而是对于一种文明的一个种族志证据。因 
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为，人们让我们从孩提时代起就习惯于惧怕外界的不道德。 

相反，当野蛮民族宣称“我们自己是地狱”时，他们讲授了谦虚谨慎的 
一课，而我相信我们现在仍能听取。本世纪，在经过了许许多多社会(它们 
的丰富多样乃是太古时代以来遗产的精华)之后，人类恣意灭绝了无数种 
生物。在这样的时代，无疑，像这些神话所做的那样，已不再有必要说 ，一 
种健全的人道主义不是从自我出发，而是把世界放在生活之前，生活放在 
人类之前，尊重他人放在自爱 之前; 因为无论如何总有完结之时，所以，即 
使在这个地球上已居留了一两百万年，人类也不能以之为借口来把某个 
物种当作一种东西要占有，不知羞耻也不加考虑地对待它。 


1966年2月于巴黎——1967年9月于利涅罗尔 
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神话索引 


I 按序号和主题 

1.新的神话 

M 35 , a Tukima/ 图库纳人 :猎人 蒙马纳基和他的妻子/第1〜5，11〜15, 
15〜79,89〜102,105〜107,112〜113, 118,123〜142,155,189〜 
190,200,281〜282,312〜313,458〜461,468页。 

M 354b Tsimshian/ 钦西安人：动物妻子/第30,94 页。 

M 3S4c Cree/ 克里 人:动 物妻子/第30,94页。 

M 354d Menomini/ 梅诺米尼 人：动 物妻子/第30,94页。 

Mass Hixkary^na/ 希克斯卡里亚 纳人: 从事园艺的蛙/第17〜18,94页。 
M 356 Taulipang/ 陶利潘 人:访 问天空/第21页。 

M 35 7 Caduveo/ 卡杜韦奥人 :平原 和森林的起源/第25,41，94页。 

M 358 Tukima/ 图库纳 人:犀 鹃属鸟的起源/第28,89,94,113,380页。 
M 359 Puelche/ 普埃尔切 人:月 亮阴影的起源/第29页。 

M 360 Taulipang/ 陶利潘 人:月 亮的两个女儿/第31，33,35,281页。 

Tkdipang/ 陶利潘 人:月 亮的两个妻子/第31,35,45，127,281〜282页。 
Macushi/ 马库 希人: 猎户座的带、金星和天狼星的起源/第32, 
33〜35,38页。 

Macushi/ 马库希 人:某 些星辰的起源/第33,35,281页。 

M 361a Uitoto/ 乌依托 托人; 滚动的头/第41,79,93页。 

M 364b Shipaia/ 希帕耶 人:滚 动的头/第42,7 9 , 9 3页。 

M 365 BUckfoot/ 黑足 人:躯 干男人/第43页。 

M 366 Imquois/ 易洛魁人（塞尼加人） ：纠 缠男人/第 4 3,52，卯页。 

M 367 C ree / 克里 人:凝 块小孩/第44,62,97页。 
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M 368 Cree / 克里 人：纠 缠女人/第44,62,87,97,279,460〜461页。 

M 3698 Assiniboine / 阿西尼本 人:纠 缠女人/第44,60,87,97,460〜461页。 
M 369 b Oglala Dakota / 奥格拉拉 • 达科他 人:纠 缠女人/第45,47,460〜461页。 
M mc Crow / 克劳 人:纠 缠女人/第45,460〜461页。 

Pawnee / 波尼 人：纠 缠女人/第45,406〜461页。 

M 3 vo a Wichita / 维奇塔 人：纠 缠女人/第 4 S 〜46,60,62,97页。 

Mj-ob Ponca / 蓬卡 人:纠 缠女人/第65页注。 

M 370c Ankara / 阿里卡拉 人:纠 缠女人/第61,97页。 

M 371 Sanpoil / 桑波依尔 人：纠 缠女人/第 46 页。 

M 3?2 Salish(Puget Sound )/ 萨利希人(普吉特海 峡）: 蛙女人/第47页。 
M 373a Assiniboine / 阿西尼本 人:强 夺的蛙/第 47 〜 48 页。 

M 373b Klamath / 克拉马特 人:强 夺的蛙/第 48 页。 

M 373f Modoc / 莫多克 人:强 夺的蛙/第 48 页。 

M 373d Tahltan / 塔尔 坦人: 强夺的癩蛤蟆/第48页。 

M 373e Penobscot / 佩诺布斯科 特人: 强夺的癩蛤蟆/第 49 页。 

M 373f Maidu / 梅杜人 :偷蛙 女人小孩的太阳女人/第 54 页。 

M 374a Qibwa / 奥吉布 瓦人: 偷小孩的瘭蛤蟆老妪/第50,51〜59,261页。 
M 374b Qjibwa / 奥吉布瓦人 ：癩蛤 蟆女人/第48,50〜52,52〜59页，250 
页注①，261,336,402页。 

M 37 4 c Qjibwa/ 奥吉布瓦人 :诱惑 的食物/第 54,413 页。 

M 374d Naskapi / 纳斯卡皮人 :强夺 小孩的女魔和白鲸属的起源/第 52, 
54,87页。 

M 375> Salish ( c 6 te )/ 萨利希人(岸 地): 强夺的造物主⑴/第48,49,53页。 
M 3 ； 5b Sali S h ( c 6 t e )/ 萨利希人(岸 地）: 强夺的造物主 (2)/ 第49页。 

M 376 . Sali s h ( c 5 te )/ 萨利希人(岸 地）: 野浆果的起源 （1)/ 第 S 4 页。 

M 376b Salish ( C 6 t e )/ 萨利希人(岸 地）: 野浆果的起源 (2)/ 第 S 4 页。 

M 377 Passamaquoddy / 帕萨马科 迪人: 偷小孩的女魔/第55,63,65,232页。 
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M 378 P a wnee(Skidi)/ 波尼人(斯基迪人) :带 钩花被的起源⑴/第 60 页。 
M 379 P a wnee(Skidi)/ 波尼人(斯基迪人) :带 钩花被的起源 (2)/ 第 60 页。 
Ampaho/ 阿拉帕霍人 ：可爱 的骗子/第 60 〜 61 页。 

Penobscot/ 佩诺布斯科特人 :纠缠 的丈夫/第 63 页。 

M 382 Salish(c6te)/ 萨利希人 (岸 地）: 不适配的婚姻/第 63 页。 

M 383 Ampaho/ 阿拉帕霍 人:在 亚马逊的赛跑/第 64 页。 

M 384 Shoshone/ 绍绍纳 人:女 性臭气的起源/第 64 页。 

M 383 Amenque du Nord / 北美 洲：致 命的龟/第64,128,461 页。 

M 386 Guyane / 圭 亚那： 致命的蛙/第 65 ， 128 页。 

M 387a Jivaro / 吉瓦罗人 :一妻 多夫制的挫折/第65页注⑦，280页。 

Mss,, Tumupasa / 图穆帕萨人 :癩蛤 蟆女人或一妻多夫制的挫折/第 280 页。 
M Wc Hidatsa / 希达 察人: 妒忌的女陶工/第 65 员注⑦ ,399 页。 

M 387d Ojibwa/ 奥吉布瓦人 :太阳 的诞生/第 280 页。 

M m Menomini / 梅诺米尼 人:蛙 的歌唱/第 66 〜 67, 70页。 

M 389 Mimdimicu / 蒙杜鲁 库人： 癩蛤蟆的起源/第价〜68,69页。 

M 390 Cashinawa / 卡希纳 瓦人： 贪吃的癩蛤蟆/第68〜69, 7 0 页。 

M 39I Temb^/ 特姆贝 人:滚 动的头/第 80,82 ，价 ,9 7 页。 

M 392a Kimiba / 库尼巴 人:滚 动的头和月亮的起源/第82,89,97,142〜143, 
147,380页。 

M 392b 801* 0 1* 0 /博罗罗人 : 太阳和月亮/第82，147页。 

M 393a Cashinawa / 卡希纳瓦人 ：月亮 的起源 （ 1)/ 第 83 〜 85,88,89, 93 〜 
102,131，137 〜 139,142,147 〜 150,200 页。 

M 393b Cashinawa / 卡希纳瓦人 :月亮 的起源（2>/第 85, 88,89, 93 〜102, 
131，137〜139，142，147〜150,200页。 

M 39 , Cashinawa / 卡希纳瓦人 ：月亮 的起源 （ 3 )/ 第 85 , 88，94〜102, 
131,137〜139,142,143,146〜148,200页。 

M 395a Tacana / 塔卡纳 人:滚 动的头 (1)/ 第86页。 
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M 395b Tacana/ 塔卡纳 人:滚 动的头 (2)/ 第 86 页。 

M 395c Tacana / 塔卡纳 人:滚 动的头 (3)/ 第86页。 

M 395d Cavma / 卡维纳 人:滚 动的头/第87页。 

M 396 Arawak / 阿拉瓦 克人: 欧夜鹰的起源/第87，138页。 

M 397 Algonkin / 阿尔衮 琴人: 滚动的和纠缠的石头/第87页。 

M 398 Mundurucu/ 蒙杜鲁 库人： 狗的起源/第卯页。 

M m Lilloet/ 利洛瓦特 人:月 亮阴影的起源/第 65,92 页。 

M^OO, Coeur d’Ahie/ 锥心人•.月亮阴影的起源/第 92,141 页。 

Hoob Thompson / 汤 普森人 :月亮 的妹妹/第92，141 页。 

Mo , JWaro/ 吉瓦罗 人:月 亮阴影的起源/第 93 页。 

Ho 2 Mimdimicu/ 蒙杜鲁库人 :佩里 苏亚特的历险/第 107,111,115 〜 
120,238,436 〜 437,445,360 〜 361 页 9 

M^oaa Temk / 特姆贝人 ：欧夜 鹰猎人的历险/第107, 109〜120, 238, 
436,438页。 

Ho 3 b 丁 enetehara / 特内特哈拉人 ：维兰 的历险/第 107,109 〜 120,238, 
436,439,461 页。 

Mosc % paia / 希帕耶 人:一 个印第安人的历险/第111，117,238,436,438页。 

M 4 osd Cavina / 卡维纳 人:一 个迷路猎人的历险/第117, 238,436,461 页。 

M 404 Kayapo/ 卡耶波 人:萨 卡瓦波的历险/第 107,111,115,117,238, 
436,438 页。 

Has Tukima / 图库 纳人: 太阳的独木舟/第 78,124,129 〜 134，171 页。 

NU Wairau/ 瓦 劳人: 美女阿莎娃科的故事/第 114,125 〜 126,129 〜 
134,140 〜 143,147 〜 150,171,200 页。 

NU TupKAmazonie)/ 图皮人 （亚马逊） ：南十 字星座的起源/第 127, 
132，141 页。 

M408 Dene Peaux-de lkvre/ 野兔皮提纳人 ：船员 /第 135 〜 136,237 页。 

M 4()9 Iroquois/ 易洛魁人 ：太阳 和月亮的起源/第 137 〜 140,237 页。 
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M 4i()a Cashinawa/ 卡希纳瓦人 ：第一 个黑夜/第 144, 154,160,200 觅。 

M 減 Cashinawa/ 卡希纳瓦人 :合适 的黑夜/第 144, 154,160 页。 

M 川 Yupa/ 尤帕人 ：月相 的起源 / 第 144 〜 145 ， 147 ， 160 ， 165 页。 

M 412 Kogi/ 科 奇人： 白昼的起源/第 146, 148,166 页。 

Miia Araucan/ 阿劳干人 :长夜 /第 146, 148,160 页。 

Hu T acana / 塔卡纳 人:太 阳和其女儿月亮乱伦/第91，148页。 

M 41S Tamanac / 塔马纳克人:被逼婚的女儿/第 150, 154〜159,160〜 
161，171，182,200,248,292页。 

Mu 6 Yabarana / 耶巴拉 纳人： 白昼和黑夜的起源 / 第47, 151 〜 154, 
155〜159，160,468页。 

H .7 Katawishi / 卡塔维希 人:两 个虹霓/第156，157页。 

M 418 Tukano/ 图卡诺人 :圣笛 的起源/第 159 页。 

His () na / 奥纳人 ：良夜 /第32，170,268页。 

H 2 o , Arawak / 阿拉瓦克 人：白 昼亮光的起源/第 165 页。 

H 2 ob Kalina / 卡利纳 人：白 昼和黑夜交替的起源/第 16 5页。 

M 420c W arrau / 瓦 劳人： 白昼亮光的起源/第 165 页。 

Mundurucu/ 蒙杜鲁 库人: 白昼和黑夜交替的起源/第145，170,268页。 
H 2 ib Kayapo / 卡耶波 人：白 昼和黑夜交替的起源/第145,170页。 

H22 Amazonie / 亚马 逊:太 阳和月亮分离/第 172 页。 

M 423a Uitoto/ 乌依托托人:秃顶的起源/第 173 页。 

H 23 b Choroti / 乔巴蒂人 :秃顶 的起源/第 173 页。 

Hzsc Yupa / 尤帕人 :秃顶 的起源/第 173 页。 

M 424 Araucan/ 阿劳千人 :秃顶 的起源/第 174,175 页。 

H 25 Arapaho/ 阿拉帕霍人••天体的妻子 （ I 〉/ 第 197 〜】 98, 199,213 〜 
215,367,490,494,500 页。 

H 26 Arapaho / 阿拉帕霍人 ：天体 的妻子 （2)/ 第 198 〜 199, 204,208, 
211，213〜215,240〜243,271，367,490,494,500页。 
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Arapaho/ 阿拉帕霍人 ：天体 的妻子 （ 3)/ 第 199, 213 〜 215, 230, 
240 〜 242,367,490,494,500 页。 

H 2 7 b Arapaho/ 阿拉帕霍人 ：天体 的妻子 （ 4)/ 第 199, 213 〜 215,240 〜 
242,272,367,490,494,500 页。 

M 428 Arapaho / 阿拉帕霍人 ：天体 的妻子 （5)/ 第 9,2(4 〜 208, 209〜215, 

240〜243,281，293,295〜296,367,462,471，490,494,500页。 

H 29 a Crow/ 克 劳人: 天体的妻 子⑴第 220 〜 222 ， 228 〜 229，231 页注， 240 〜 243 ， 
253,254,273,274,279 页。 

IVU Crow / 克劳人 :天体 的妻子⑵/第220〜222,228〜229,240〜243,274, 
279页。 

rvu Odw / 克劳人 :天体 的妻子 (3)/ 第220〜222,228〜229,240〜243, 
253,254,274,279页。 

M 429 d Crow / 克劳人 :天体 的妻子 (4)/ 第220〜222,228〜229,240〜243, 
253,254,274,279页。 

Hsoa Hidatsa / 希达察 人：天 体的妻子/第 220 〜 222 ， 228 〜 229 ， 240 〜 
243,275,279 页。 

M 430 b Hidatsa / 希达察人 ：天体 的妻子/第220〜222,228 〜 229,231页 
注，240〜243,253,275〜 276, 279页。 

H 3 « Kaska / 卡斯卡人 :天体 的妻子/第222,235, 244 〜 245 页。 

H 32 Tahltan / 塔尔 坦人: 天体的妻子/第222页。 

H33 Tsetsaut / 泽绍特人 :天体 的妻子/第222页。 

Carrier / 卡里埃尔人 :天体 的妻子/第222页。 

M435 Cree / 克里人 :天体 的妻子/第222,268页。 

^36 Assiniboine / 阿西尼本人 :天体 的妻子/第222页。 

M 437a Passamaquoddy / 帕萨马科迪人 ：天体 的妻子 （ 1 )/ 第222〜224， 
227 ，228〜230,237,244,437页。 

M 437b Passamaquoddy / 帕萨马科迪人 :天体 的妻子 (2)/ 第222〜224, 227, 
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228 〜 230,237,244,437 页。 

Hssa Micmac / 米克马克人 :天体 的妻子 (1)/ 第 222〜224, 227, 228〜230, 
237,244,437 页。 

Micmac / 米克马克人 :天体 的妻子 (2)/ 第222〜224, 227, 228〜230, 
237,244,437 页。 

1^ 39 Arikara / 阿里卡拉人 :欺诈 的选择/第230,363页注，414页。 

Mkrmac/ 米克马 克人: 箭猪和癩蛤蟆/第 232 页。 

M 44 i Iroquois / 易洛魁人 :周期 性的仲裁箭猪/第 233 页。 

M^ 2a Thaltan,^c. /塔尔坦人 等等: 寒冷主人箭猪/第 233 页。 

M^ 2b Thompson, /汤普森人 等等: 动物界的组织者箭猪/第 262 页。 
M44 3a .b Menomini/ 梅诺米 尼人: 寒冷主人箭猪/第 234,235,248 页。 

M4 44a Ojibwa / 奥吉布瓦人 ：天体 的妻子/第222, 235 〜 237, 244,246〜 
248,500页。 

Ojibwa(Timagami)/ 奥吉布瓦人（蒂马加米人） ：天体 的妻子/第 
238,244,500 页。 

Qjibwa(Lac SupMeur)/ 奥吉布瓦人(苏必利尔湖） ：天体 的妻子/ 
第 238,244,500 页。 

M 444d Menomini/ 梅诺米尼人 :潜鸟 /第 238,500 页。 

IVU Arapaho/ 阿拉帕霍人 :彩色 的箭猪/第 239 〜 240，500 页。 

H 46 Arapaho/ 阿拉帕霍人 :远方 的公主/第 243 页。 

^7 Ojibwa / 奥吉布瓦人 ：天体 的妻子（反转的异本)/第 245 - 246, 
247,261，317,500页 。 

M 448 Kiowa/ 基奥瓦人 :天体 的妻子/第 249 页。 

M 州 Arikara/ 阿里卡 拉人: 星辰的儿子/第 252 页。 

M 450 Cheyenne/ 切延内人 ：天体 的争论/第 267 页。 

Hsu Wichita /维 奇塔人 :天体 的妻子/第 268 页。 

M^sib Miami / 迈阿密人 :天体 的妻子/第 268 页。 
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M452 Chinook/ 奇努克人 :天体 的争论/第 268 页。 

M 453# Omaha-Ponca/ 奥马哈人一蓬卡人 :天体 的争论/第 268 页。 
Dakota/ 达科塔人 :天体 的争论/第 269 页。 

Cherokee / 切洛基人 :天体 的争论/第 269 〜 2 7 0 页。 

IVU Gros - Ventre 格 罗斯文 特人 ：天体 的争论/第 2 7 1〜 2 7 2页 。 

Uitmo/ 乌依托托人 :天体 的争论/第 279 页。 

M , 57 Arekima / 阿雷库纳人 :天体 的争论/第 280, 281页。 

% 58 Mandan / 曼丹人 ：太阳 和月亮的休闲/第 287 〜 288, 289〜293, 
319,381，414,458〜461页。 

H 59a Mandan / 曼丹人 ：少女 和太阳/第283, 299, 300, 3 CM , 305,311， 
420,451，454,465页。 

Hs 9 b Mandan / 曼丹 人:起 源神话 （1)/ 第459页。 

M 459 c Mandan / 曼丹 人:起 源神话 (2)/ 第451页。 

M 460 Mandan / 曼丹人：天体的争论 （1)/ 第254, 302 〜 303, 307,309, 
311,366,415,431 页。 

He . Mandan / 曼丹人 ：天体 的争论 （ 2 )/ 第 303 〜 304 ， 305 ， 306,309 ， 
320,321,323,324,366,415,416页。 

M « 2 Mandan / 曼丹人 :野蛮 的少女/第 305- 307,308 页注，320,323, 
364〜366,385页。 

M 463 Mandan / 曼丹人 :野蛮 的少女/第305,317,364,371 页。 

M46 , Hidatsa / 希达察人 :提供 帮助的野牛⑴/第 318, 364〜366,396,467页。 
Hidatsa / 希达察 人:提 供帮助的野牛 （2)/ 第 318 〜 320 ,321，324, 
364〜366,396页。 

1 VW Arapaho / 阿拉帕霍 人：石 头男孩/第284,325, 368 〜 369, 376, 
380,381，388,396页。 

M , 67 Crow / 克 劳人: 红女人/第325,361,363页注，370页。 

1 VU Crow / 克 劳人: 被保护的侏儒/第326页，363页注。 


562 神话 学:餐 桌礼仪的起源 


H69«.b Mandan / 曼丹人 s 雪鸮/第326，359,362, 363页注，364〜366, 
377,391,392,393,445〜450页。 

H« 9c Omaha/ 奥马哈人 :美发 食人魔/第 363 页注。 

M 469d Hidatsa/ 希达察人 :销魂 的印第安女人/第 363 页注。 

H 7 o Bros - Ventre / 格罗斯一文 特人： 白石头/第326,373页。 

M 471i Shasta/ 沙什塔人:额外的天体/第 330,331 页„ 

M^ b Klamath/ 克拉马特人 :额外 的天体 (1)/ 第 330,333 页。 

M 471c Modoc/ 莫多克人 :额外 的天体 (2>/ 第 330 页。 

M 471d AthapaskanUoshua )/ 阿塔帕斯干人（乔舒亚人） ：额外 的天体/第 
331 〜 332, 333,342,372页。 

M 471e Blackfoot/ 黑足人 :额外 的手指/第 333 页。 

MUf Modoc / 莫多克人 :额外 的孩子/第 333 〜 334 页。 

M 471g Modoc/ 莫多克人 :两个 未婚妻/第 334 页。 

H 72. Menommi/ 梅诺米尼人:10个一组/第 325 页。 

H 7 2 b Nez - PeW / 内兹佩斯人：10个一组/第 328 页。 

M 4 ? 3.. b,c Qjibwa/ 奥吉布瓦 人：独 身兄弟 （ 1 )/ 第 334 〜 335 , 337，340， 
341，346,347,353,357,353,361，375,393,396,415页。 

H 74 Ottawa / 奥塔瓦人 ：独身 兄弟/第 335 , 336,337，341，346，347， 
350,357,361，372,376,380,392,393,395,396,415页。 

M475 . Oiibwa / 奥吉布瓦 人：独 身兄弟 （2)/ 第 335, 336,337,347, 350, 
357,361，372,392,393,396,415页。 

Hrsb Menomini / 梅诺米尼人：独身兄弟/第 336, 337, 342, 347, 357, 
361，393,396,415页。 

M 475 c . d. e . f Menomini/ 梅诺米尼人:东方天空的女人/第 337 〜 338, 346, 

347,353,361，373,382,384,393,396,410,415页。 

H 75b Ya_a/ 耶马纳人 :妒忌 的兄弟/第 339,357 页。 

M 476 a Fox / 福克斯人 ：独 身兄弟/第 336,341 〜 342 ， 357,361,393,396, 
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415,488页。 

M , 76b Menomini / 梅诺米尼 人:滚 动的头/第488页 0 

M 477a . s , c . d Oee / 克里人：独身兄弟/第337，340, 349 〜 350 ,353,361, 

364,375,393,396,415页。 

M, 7ga . b Menomini / 梅诺米尼人:十个雷雨/第 343 〜 344 ， 346〜352，354〜 
357,396,415页。 

Menomini / 梅诺米 尼人: 雷雨鸟和它们的侄女/第226,336, 344 〜 
345,346〜352,354〜357,361，376,396,401，402,415,417页。 
Menomini / 梅诺米尼 人:昼 夜和季节交替的起源/第 353 页。 

M480 . Blackfoot / 黑足人 ：红头 （ 1 ) /第245, 354 〜 3S5 , 356，357, 36 1 ， 
376,393页。 

M 480h Blackfoot / 黑足人 :红头 （2)/ 第245,357,361，376,393页。 

M481 Mandan - Hidatsa / 曼丹人-希达察人 ：杀人 的姊妹/第335,363, 
369,374,380,400页。 

Blackfoot / 黑 足人： 带疤痕的男人/第 357 〜 358, 361,393, 
396,414页。 

Oglala Dakota / 奥格拉拉 • 达科他 人:剥 头皮刀的起源/第358, 
361,337,379,393,396页。 

M , 84 Winnebago / 文纳巴哥 人:神 奇武器的起源/第 358, 361,372,391页。 
Hss Crow / 克劳人 :红头 /第 359 〜360,361，363,377,379 页。 

M 486a Crow / 克 劳人: 带疤痕的男人⑴/第360,361，384,3 9 3页。 

H 8 « b Crow / 克 劳人: 带疤痕的男人 (2)/ 第361，393页。 

M487 * Oglala Dakota / 奥格拉拉 • 达科他 人：石 头男孩 （ 1 >/第340, 
361 〜362,369,370,374页。 

H 87b Qglala Dakota / 奥格拉拉 • 达科他 人:冬 猎的女保护者/第362,372页 。 
H 88 Arapaho / 阿拉帕霍人 :红头 /第36 7 -368,374 ，375,耵 6 页。 

^ 89# Oglaia Cfekota / 奥格拉拉 • 达科他 人:石 头男孩⑵/第361,370〜371， 
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374,375,376,392 页。 

M 489btC(d . e Oglala Dakota / 奥格拉拉 • 达科他 人:独 身兄弟/第371,372, 
373页。 

Dakota/ 达科 他人： 白羽毛/第373, 382,385 页。 

M490 Kiowa / 基奥瓦人 :红头 /第374〜375,387 页。 

M 49U , b Cree/ 克 里人: 被俘获的太阳/第 381,388,414 页。 

M 492a , b Ojibwa / 奥吉布 瓦人: 被俘获的太阳/第381,388,414页。 

M <93a . b Menomini / 梅诺米 尼人: 被俘获的太阳/第373,381,382,388, 
394,414页。 

H 9 3c.d Menomini / 梅诺米尼人 :减慢 的太阳/第385,388页。 

IVU Naskapi / 纳斯卡 皮人: 被俘获的月亮/第381,386,388页。 

M495 . Menomini / 梅诺米 尼人: 红头⑴/第 1,393,396〜398,411,414,415 页。 
M 495b Menomini / 梅诺米尼人 ：红头 （2>/第 1,398, 399, 411, 414, 
415页。 

M49 « Ottawa / 奥塔瓦人 :月亮 的丈夫/第399页。 

M, 97 Pawnee / 波 尼人: “太阳光线”/第399页。 

M498 Mandan / 曼 丹人: 太阳的未婚妻/第399页。 

M 499 QjiWa/ 奥吉布瓦 人:两 个月亮/第173,400〜4«3,403〜 414,418 页。 

Huron - Wyandot / 休伦-温达特人 :槭糖 的起源/第406页。 

M 501fl Menomini / 梅诺米尼人 :槭糖 的起源 (1)/ 第56,407,409页。 

Msaib Menomini / 梅诺米尼人 :槭糖 的起源 (2)/ 第56,408,409页。 

M s0 2 Qibwa ( Timagami )/ 奥吉布瓦人(蒂马加米 人）: 被训导的西风/第 
413页。 

M 503 , Mandan/ 曼丹 人:访 问天空/第 279, 427 〜 430 ,431 〜 450,459 页, 
391页注。 

M 503b Hidatsa / 希达察人 :变成 蛇的人 （1)/ 第431， 4 对， 449 页。 

M 施 Hidatsa / 希达察人 :变成 蛇的人 (2)/ 第431,435 页。 
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Msoad Hkktsa / 希达 察人: 男跛子/第 435 〜 4 36 页。 

M 503e Hidatsa / 希达察人:女歧子/第 435 〜 4 36 页。 

M so4 Assiniboine / 阿西尼 本人: 敏感的摆渡者/第 437 页 。 

M 50 s Kickapoo / 基卡 普人: 敏感的摆渡者/第 43 7 页。 

Sali S h ( C 6t e )/ 萨利希人(岸 地）: 敏感的摆渡者/第439页。 

M507 Oglala Dakota / 奥格拉拉 • 达科他人:魔舟/第 439 页。 

Dakota / 达科他人 :大鱼 /第 439 〜 440 ,449,461页。 

M 50S Arawak / 阿拉瓦克人 :岛屿 的起源/第 440 〜 441 页。 

M 510 Mandan / 曼丹 人:起 源神话( 3 )/第2舫,4 5 1， 454 页。 

M 5 „ Mandan / 曼丹 人:起 源神话 (4)/ 第285,451，456页。 

Ms 12 Mandan / 曼丹 人:起 源神话 (5)/ 第61，285,441，451，452〜453,454页。 
Mj.3 Mandan - Hidatsa / 曼丹人-希达察 人：起 源神话 （6)/ 第285,441, 
451,452〜453,454,460页。 

M 514 Mandan / 曼 丹人: 起源術 g ⑺ / 第441,451，452〜4£3,454,457,460,468页。 
Ms 15 Mandan / 曼丹人:起源神话⑻ / 第441，451，452〜453,454,460,468页。 
M 516 Hidatsa / 希达察 人:起 源神话 (1)/ 第450,460页。 

M 5I7 Hidatsa / 希达察 人:起 源神话 (2)/ 第450, 4 60页。 

M 518 Hidatsa / 希达察 人:起 源神话 (3) 和大洪水/第450,460,465页。 
M S19 Mandan / 曼 丹人: 大洪水/第450,460,465 页。 

M 520 Hidatsa / 希达察 人：起 源神话 （4) 和下凡/第450,457, 460页。 
M 521 Hidatsa / 希达察 人:起 源神话(5)，突创和大洪水/第450,460,465觅。 
M 522 Hidatsa / 希达察人 :起源 神话⑹和下凡/第 4 50, 4 57, 4 60页。 

M 52 3 Cheyenne/ 切延 内人: 被残害的牛犊/第 460,466 页。 

M 524 Tanlipang / 陶利潘人:消化的起源/第460,468〜469页。 

M 52 5 Sanema/ 萨纳马人 :饥饿 的侏儒/第 4< 71 页。 

M 526 Omaha / 奥马哈人 :烹饪 的起源/第 474 页。 

M S27 Wyandot/ 温达特人 :烹饪 的起源/第 476 页。 

M 528 Pocomchi/ 波孔奇人 :玉米 和扁豆的颜色的起源/第 476 页。 
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2 . 前两卷已部分地扼述神话的补余 

M 13 Guanmi - Mby 4/ 瓜拉尼 • 姆比 亚人; 恶魔沙里亚/第155,171页。 

H «, Tnkima / 图库纳人 :访猴 /第103〜105，106〜120,238页。 

Mkm Amazonie / 亚马 逊人: 变成负子袋鼠的老妪/第 166 〜 168, 169 〜 

175,282,500 页。 

IVW Tiikima / 图库纳人 （ M ^ 。片段）。 

M 130 Kalina / 卡利纳 人:后 发星座/第23〜29,33,37,77〜79,94〜102页。 
M 130b Amwak / 阿拉瓦克 人:后 发星座/第33页。 

M !31c Kalina / 卡利纳 人:猎 户星座的起源/第35页。 

M U9a Arekuna / 阿雷库纳人；盗蛙者/第65,99, 127 〜 128, 129〜134, 
142 〜 143,146 〜 148,170，171，200,500 页。 

M 149b Arawak / 阿拉瓦 克人: 盗蛙者/参见 M 心。 

M 248 Mimdumcu/ 蒙杜鲁库 人:水 獺治病/第52 ，69 〜 70, 72,73 页。 

M 252 Waiwai/ 韦韦人 :第一 次交媾/第 157 〜 158 页。 

M 255 Muruiurucu / 蒙杜鲁库 人:夏 天和冬天太阳的起源/第78,81,90, 
91，97,99〜114,125,131,176页。 


M 256 Tacana / 塔卡纳人 :月亮 的情人/第72,97，176,243页。 
M 256b Tumupasa 图穆帕萨人 :月亮 的情人/参见 M 256 . 
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Tumupasa 图穆帕萨 人:月 亮的貘/参见 M 256 . 


M 317 Warrau / 瓦劳人 ：科罗 罗曼纳冒险记/第42,71，79,89,93, 107 
109，115，116〜117，136,238页。 

Mszsa Tupi ( Amazonie )/ 图皮人（亚马逊） ：黑夜 的起源/第 165 〜 166 
168〜170，174,268,270,282页。 

3. 对前两卷其他神话的援引 


!^ 1 / 第 1 ， 175 〜 182,192,203,224,242 〜 244,295,418,468 页。 
M 7 —M 12 / 第 2，175 〜 180,192,203,224,243 〜 244,418 页。 
M«/ 第 419 页。 
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M 9 / 第295页。 

M 】 0 / 第 1,295,296,313页，314页注,418,462,472,490页。 
M 24 / 第339页，404页注，418页。 

M 28 / 第23,33〜35,37,436页。 

M 4 g — M 50 /第71，89页。 

M 53 / 第312〜314页。 

M 70 — M « 6 / 第270页。 

第71页。 

M 79 / 第71页。 

M 8 a / 第71 页。 

叫 2 /第25页。 

M« 7 — ％ 3 /第 192页。 

第 11,192页。 

第192页。 

M „ 0 / 第 192页。 

Mm /第 192页。 

M 124 / 第436页。 

M 13< — M 135 / 第33,35,37〜38,79,94〜102页。 

M 1 M / 第24,35,37〜38,79,94〜102页。 

M 139 / 第436,438页。 

M M5 / /第97页。 

Mjso 一 Mis 9 / 第87，97页。 

M 165 一 M 168 /第79，380页。 

M 177 / 第82页。 

M 187 / 第 179页。 

M , s 2 / 第407页。 

M233 — M239 /第67页。 
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M 236 / 第67页。 

M 24 。/ 第465页。 

M 24] — M 244 / 第262页。 

M 241 / 第 11,48〜49,51 〜59,98，141，192,352,368页。 
M 243 / 第42,50,114,141,192,299〜302页。 

M 244 / 第50，141，192 页。 

M 247 / 第97，116页。 

^^ 264 /第33〜34页。 

M 265 / 第 34 〜 3 5, 3 7页。 

M 266 / 第272页。 

M 2 75 —从 76 /第 159页。 

M 278 / 第28页。 

M 279 / 第25,28,33,37〜38,94〜102页。 

M 28 S / 第33〜34,37〜38页。 

⑽祕/第89,93页。 

地站 / 第 142 页 a 

第 106,280页。 

M30 。 /第333页。 

M 332 / 第 127页。 

n 按部落 


Algonkin ( tribus ) /阿尔衰琴人 M 397 - 


Amazonie ( passzm )/ 亚马逊 （ M 104 )， M4 22 . 
Amerique du Nord 北美洲 M 385 . 


Arapaho / 阿拉帕霍人 M 3S0 . 


363.425.426.427a b.428,445.446.466.488 


Araucan / 阿劳干人 M n3 , 424 • 


Arawak / 阿拉瓦克人 （ M 13QM49b ) ， M 396 . 420a . 5Q9 . 
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Arekuna / 阿雷库纳人 （ M 149 a ) ， H fi7 • 
Arikara / 阿里卡拉人 M 風 439 . 449 . 
Assiniboine / 阿西尼本人 373 . 436,504 - 


Athapaskan ( Joshua ) /阿塔帕斯 f 人（乔舒亚人) 
Blackfoot / 黑足人 M 36 5.47 lt .480* 

Bororo / 博罗罗人 M 392b . 

Caduveo / 卡杜韦奥人 M 357 . 

Carrier / 卡里埃尔人 

Cashinawa / 卡西纳瓦人 M 390 , 393a _ b , 394 , 4l0a + 
Cavina / 卡维纳人 M 廳 403d . 

Cherokee / 切洛基人 . 

Cheyenne / 切延内人从 5 。. 523 . 

Chinook / 奇努克人 M 4S2 . 

Choroti / 乔罗蒂人 M , 23b . 

Coeur d ' Alene / 锥心人 • 


Cree / 克里人 M 


354c.36".368.435• 477a—d,491a - b 


Crow / 克劳人 

lv *369c,429a—d,467,46^,485,486a — b 
Dakota / 达科他人 M 36 9b, 453»> ， 483.487a- b.489a~ f,507.508 • 

Dene peaux - de ~ li6vre / 野兔皮提纳人从 08 . 

FOX/ 福克斯人 M .76. 

Gros - Ventre / 格罗斯一文特人 M455 . 470 . 
Guarani-Mby a / 瓜拉尼一姆比亚人 （ M 130 ). 
Guyane ( pahw ) / 圭亚那人 M 386 . 

Hidatsa / 希达察人 M 387 cM 30 •- b,464,465,469mi .503 


Hixkary § na / 希克斯卡里亚纳人 M ：iSS . 
Huron / 休伦人 




-e.513.516.517.518,520 
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Iroquois / 易洛魁人 M 366 . 4M . 4n . 

Jivaro / 吉瓦罗人 M 387 . 401 . 

Kalina / 卡利纳人 （ Mi 3() , 13 k ) ， Mj 20b . 

Kaska / 卡斯卡人 M , 3 i . 

Katawishi / 卡塔维希人 M 4J7 . 

Kayapo / 卡耶波人 NWmb . 

Kickapoo / 基卡普人 
Kiowa / 基奥瓦人 M .48.490. 

Kogi / 科奇人 M , 12 . 

Kuniba / 库尼巴人 M 392a . 

Lilloet / 利洛厄特人 M 3M . 

Macushi / 马库希人 M 362 . 363 . 

Maidu / 梅杜人 M 373f . 

Mandan / 曼丹人 M 458 , 4 59a - C , 460,461.462.463.469a- b.48l . 498,503.5]0.51 1 .S 12 . 

513.514.515.519. 

Menomini / 梅诺米尼人 M 3 5 4< j, 3 g 8 ,443*^ b.444d. 472a. 4 75b-f. 476b, 4 78a-b. 

479a— c. 493a— d« 495a*- b，501 a - lx 

Miami / 迈阿密人 Hsib . 

Micmac / 米克马克人 b .«。. 

Modoc / 莫多克人 M 3 73 c ,47 i c , f ^ g . 

Mundurucu / 蒙杜鲁库人 （ M 24 8,255 ) ， M 389 . 398 , 4 o 2 , 4 2i a . 

Naskapi / 纳斯卡皮人 M 374d . 4M . 

Nez - Perce / 内兹佩斯人 H 7 2b . 

Qjibwa / 奥吉布瓦人 M 373 f f 37 4 a -. c .387 d .4448- c .447,473 a - c .475 a .492 a - b ,499.502* 
Omaha / 奥马哈人 M 4 5 3 a , 469c ,526 • 

Ona / 奥纳人 Hb . 

Ottawa / 奥塔瓦人 Mi 74.496 - 
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Passamaquoddy / 帕萨马科迪人 M 377 , 437a — b . 

Pawnee / 波尼人 M 369d , 378 , 379 , 497 . 

Penobscot / 佩诺布斯科特人 M 373e , 38 卜 
Pocomchi / 波孔奇人 M 528 . 

Ponca / 蓬卡人 Ml 
P uelche / 普埃尔切人 M 359 . 

SalishC cote ) / 萨利希人（岸地） M 375 a _ L b . 败挪 • 

SalishCPuget Sound )/ 萨利希人(普吉特海峡） M 372 . 

Sanema / 萨纳马人 M 525 . 

Sanpoil / 桑波依尔人 M 371 . 

Shasta / 沙什塔人 
Shipaia / 希帕耶人 M 364bi403c . 

Shoshone / 绍绍纳人 M 384 . 

Tacana / 塔卡纳人 （ M 25 «) M 395a - C , 4]4 . 

Tahltan / 塔尔坦人 M373d . 432 . 442 . 

Tamanac / 塔马纳克人 M ,, 3 . 

T aulipang / 陶利潘人 M 356 , 36 G . 361 , 5 2 < • 

Temb ^/ 特姆贝人 M 391 , 403a . 

Tenetehara / 特内特哈拉人 Hoib - 
Thompson / 汤普森人 Hoob . wb . 

Tsetsaut / 泽绍特人 M « 3 . 

Tsimshian / 钦西安人 M 3S4b . 

Tukano / 图卡诺人 M418 . 

Tuktma / 图库纳人（从。. 129 »)， M354 . 358 . 40s . 

Tumupasa / 图穆帕萨人 （ M 256 b _ e )， M38 7h . 

Tupi (tribus d ’ Amazonie )/ 图皮人(亚马逊的 部落〉 ( M 326a ) ，\^ 07 . 
Uitoto / 乌依托托人 M 36 4.423..45«. 
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Wai wai / 韦韦人 （ M 252 ) • 
Warrau / 瓦劳人 （ M 3I7 ) ， 
Wichita / 维奇塔人 M 370 .. 45U . 
Winnebago / 文纳巴哥人 
Wyandot / 温达特人 
Yabarana / 耶巴拉纳人 M 116 . 
Yamana / 耶马纳人 M4 7Sg . 
Yupa / 尤帕人 M 4 H .423 C * 




